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Federal de São Paulo - Escola 
Paulista de Medicina, para obtenção 

















ÀWỌN `ỌNÀ MÍMỌ́: OS CAMINHOS SAGRADOS DAS  





Tese apresentada à Universidade 
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Niel M. Àwọn `Ọnà Mímọ́: os caminhos sagrados das mulheres do axé em Nova 
Iorque (EUA). [Tese]. São Paulo: Universidade Federal de São Paulo. Escola 
Paulista de Medicina; 2017. 
Resumo 
Esta pesquisa de doutorado é uma Etnografia sobre a migração do Candomblé para 
a cidade de Nova Iorque, nos Estados Unidos. Descrevo a “viagem” de três mães de 
santo brasileiras que levam consigo suas práticas e saberes, a partir do Brasil. 
Relato o estabelecimento na cidade, o diálogo com o espaço urbano em uma 
megalópole, as mudanças ocorridas em seus rituais e suas possíveis traduções 
nesse novo espaço, a clientela e suas motivações. O primeiro artigo, “Àwọn `Ọnà 
Mímọ́: os caminhos sagrados das mulheres do axé em Nova Iorque (EUA)”, 
procura entender a importância do itinerário no Candomblé, como um dos seus 
principais elementos constituintes e responsável pela sua manutenção, permanência 
e expansão no Brasil e em outros lugares do mundo. Os fios condutores para a 
confecção desse texto foram as histórias contadas pelas três mães de santo 
brasileiras, que viajaram para Nova Iorque, levando consigo os rituais do Candomblé 
praticado no Brasil e implantando-os nesse novo lugar. O segundo artigo, “Àwọn Ìyá 
Awo, as senhoras do segredo na Big Apple: mulheres nas práticas de 
Candomblé na cidade de Nova Iorque (EUA)”, destaco a presença dessas três 
mães de santo brasileiras que são levadas a dialogar e repensar as suas práticas no 
contexto norte-americano, reinventando as configurações religiosas tradicionais ou, 
melhor dizendo, inventando tradições, dialogando com o conceito de invenção da 
tradição proposto por Roy Wagner (1975). Um dos pontos importantes encontrados 
nessa reinvenção é a mudança no aspecto hierárquico, uma vez que as mães de 
santo adotam um sistema de interação mais horizontal com seus adeptos e clientes 
em contraposição ao modelo mais verticalizado, como o prevalente nos terreiros 
brasileiros. O terceiro e último artigo denominado “Oogun Àṣẹ: estratégias de 
cuidado com a saúde no Candomblé em Nova Iorque (EUA)”, acompanha o 
trabalho das três mães de santo, em suas buscas por traduzir a religião para esse 
novo contexto, descrevendo como se dá o encontro com os adeptos e clientes em 
busca de cuidados com a saúde e bem-viver através do uso das plantas e rezas - 
Oogun Àṣẹ, que significa “a cura pelo Axé” em iorubá – empregadas nos rituais e 
cerimônias religiosas.  
Descritores: Candomblé; mãe de santo; religião; itineração; mulheres; cuidado em 






Àwọn `Ọnà Mímọ́: the sacred ways of the Axé Women in New York (USA). [Thesis]. 
São Paulo: “Universidade Federal de São Paulo. Escola Paulista de Medicina”; 2017. 
Abstract 
This doctoral research is an ethnography about the migration of Candomblé (an Afro-
Brazilian religion) to the city of New York in the United States of America. I describe 
the "trip" of three Brazilian “mães de santo” (“mothers of saint”) who carry their 
practices and knowledge from Brazil. I report their establishment in the city, the 
dialogue with the urban space in a megalopolis, the changes occurred in their rituals 
and their possible translations in this new space, the clientele and their motivations. 
The first article, “Àwọn `Ọnà Mímọ́: the sacred ways of the Axé Women in New 
York”, observe and analyze the itinerary of Brazilian mães de santo (“mothers of 
saint”) who traveled to New York City carrying the knowledge and the practices of 
Candomblé with them. It also seeks to analyze how this itinerary promotes the 
establishment and permanence of Candomblé in Brazil and abroad. The text is 
based on an ethnographic research carried out between 2013 and 2017, through 
participating observation and monitoring of the everyday life of these mães de santo 
(“mothers of saint”). It was possible to learn that Candomblé is founded on an open, 
dynamic religious codex, and that the constant movement through which it reinvents 
itself and renegotiates its practices is at the very core of its existence. The second 
article, “Àwọn Ìyá Awo: the ladies of secretin the Big Apple: women and 
Candomblé practices in New York City, USA”, the presence of three Brazilian 
mães de santo (“mothers of saint”) stood out. They have been led to rethink their 
practices in the context of life in the USA and to reshape standard religious 
configurations—in short, they have created new traditions, as per Roy Wagner’s 
academic work (1975). By telling the stories of these women, it was possible to 
reveal the mechanisms through which they have reinvented their religion: articulating 
secrets, permissions and transpositions related to their practices while also (and 
rather paradoxically) contributing to preserve the original essence of Candomblé. 
And by doing that, they have also helped spread and establish their religion in a 
foreign country. One of the most important aspects of the reinvention process 
concerns the so-called hierarchical changes; in New York, the relationship between 
the mães de santo and the practitioners is more horizontal than then one observed 
on the terreiros located in Brazil. The third and last article, “Oogun Àṣẹ: Candomblé 
practices and health care in New York City, USA”, presents the results of an 
ethnography carried out between 2013 and 2017, which relied on participating 
observation, interviews and monitoring of the everyday life of three Brazilian mães de 
santo (“mothers of saint”) who sought to reinvent Candomblé in New York City, USA. 
The article follows them as they attempt to transpose their religious beliefs and 
practices to this new, foreign context. It describes their relationship with practitioners 













1 INTRODUÇÃO  
  
Escrever sobre Candomblé é certamente um terreno perigoso, 
com muitos obstáculos. Diversos ilustres predecessores e 
muitos trabalhos apresentaram apenas uma das muitas formas 
desse fenômeno religioso. Por muito tempo, havia inclusive um 
sentimento de que nada novo poderia ser dito nesse campo, 
talvez um dos mais explorados na Antropologia da Religião 
(Capone, 2010: p. ix).  
 
Este trabalho é uma etnografia sobre a migração do Candomblé para a 
cidade de Nova Iorque, nos Estados Unidos. Descrevo a “viagem” de três mães de 
santo brasileiras que levam consigo suas práticas e saberes, a partir do Brasil. 
Relato o estabelecimento na cidade, o diálogo com o espaço urbano em uma 
megalópole, as mudanças ocorridas em seus rituais e suas possíveis traduções 
nesse novo espaço, a clientela e suas motivações. 
Embora haja indícios de que o Candomblé viaje para outras partes dos 
Estados Unidos, a cidade de Nova Iorque foi escolhida para o estudo primeiramente 
por ter sido o lugar dessa primeira “descoberta”, ao saber da existência de uma mãe 
de santo baiana que viajava constantemente para a cidade, praticando a religião. 
Mas a facilidade do primeiro encontro não foi a única razão. Havia um profundo 
interesse em compreender de que modo a religião funciona em uma das maiores 
metrópoles do mundo e de que forma ela se insere em meio à modernidade e à 
complexidade da cidade. Em linhas gerais, é possível perceber que esse trânsito 
religioso sempre ocorreu em todos os tempos, mas há notadamente um aumento do 
fluxo das religiões de matriz africana - afro-brasileiras e afro-americanas - para 
regiões e países onde a cultura ocidental é dominante, de acordo com Segato 
(2005).  
Quando o Candomblé viaja, depara-se com um processo de encontro com 
coletividades diversas, com ligações étnicas e religiosas distintas, fenômeno 
bastante comum nas sociedades contemporâneas, como relata a antropóloga Rita 
Segato (2009). Além disso, o estabelecimento das práticas religiosas nesse novo 





e dos discursos resultantes dentro da ordem nacional, exigindo um processo de 
elaboração dentro dessa nova diversidade.  
Entretanto, antes de adentramos o corpo da pesquisa propriamente dito, são 
necessários alguns esclarecimentos sobre a formação e o funcionamento do 
Candomblé, que serão realizados a seguir.  
 
1.1 Notas sobre a formação e a expansão do Candomblé 
 
O supremo dispositivo compensador no Candomblé é 
encontrado em sua flexibilidade (Herskovits,1956; p. 165).  
 
O Candomblé é uma religião de matriz africana, formado pela fusão de 
diferentes práticas religiosas trazidas pelos povos africanos escravizados no Brasil 
colonial. Pessoas provenientes de diversas regiões da África trouxeram consigo em 
sua viagem suas vidas, poucos ou nenhuns pertences e sua herança cultural - 
incluindo-se aí seus valores religiosos, tão massacrados e oprimidos pelos 
colonizadores. Misturados em navios negreiros e depois em campos de trabalho 
forçado, favoreceram a fusão de elementos religiosos, que deram origem, ao longo 
de todo o Brasil Colônia e na vastidão das Américas, a diversas religiões, com suas 
semelhanças e diferenças, tais como o Candomblé, originário da Bahia; o Tambor 
de Mina, do Maranhão; o Xangô, do Recife; o Batuque, de Porto Alegre; o Vodu, do 
Haiti; a Santería, de Cuba e de outros países da América Central. Religiões essas 
que também influenciaram a formação ou a composição de outras religiões 
brasileiras, como a Umbanda, a Jurema e o Catimbó (Parés, 2006).  
O Candomblé teve sua formação principal na região Nordeste e viaja 
posteriormente para o restante do país (Prandi, 2000). À medida que a religião se 
expande, ela também viaja para outros lugares do mundo, como Europa e Estados 
Unidos. Essa “viagem" carrega consigo uma bagagem, composta de elementos 





suas trajetórias e, ao aportar em cada nova localidade, ela também deve se 
reinventar.  
Trata-se de uma religião politeísta cujo panteão foi composto justamente pelo 
agrupamento de diferentes divindades trazidas pelos africanos. Há uma crença num 
deus supremo, criador de todas as coisas, e outros deuses masculinos, femininos e 
até andróginos ou híbridos, que desempenham funções específicas, possuem seus 
ritos e mitos peculiares, os quais são chamados de Orixás (entre o povo iorubá), 
Nkisses (entre o povo banto) ou Voduns (entre o povo jeje).  
Diversos pesquisadores, desde os primeiros estudos de Nina Rodrigues, por 
volta de 1900 até os dias de hoje, procuraram de alguma forma compreender e 
sistematizar o funcionamento do Candomblé. A princípio, com um caráter 
exploratório e com um forte viés evolucionista, passando pelas diversas correntes 
antropológicas até os dias de hoje. As teorias evolucionistas são bastante criticadas 
nos dias atuais, sobretudo por estarem baseadas em pressupostos de inferioridade 
da raça negra e considerarem inferiores as manifestações dela provenientes. 
Entretanto, é importante frisar, como ressalta Goldman (2005), que tais aspectos 
evolucionistas, e até mesmo racistas, devem ser contextualizados com o modo de 
ver do cientista na época e buscar, de algum modo, estabelecer conexões com 
contextos culturais mais abrangentes.  
A maioria dos estudos - desde Nina Rodrigues até Bastide - foi realizada nos 
terreiros considerados os mais antigos de Salvador, como o Terreiro da Casa 
Branca do Engenho Velho, o Gantois e o Opô Afonjá, sendo esses dois últimos 
originários do primeiro. Tais terreiros, todos pertencentes à “nação" Ketu, ou seja, a 
vertente do Candomblé que trouxe valores religiosos derivados dos povos iorubás, 
provenientes do Oeste da África, foram erroneamente considerados pelos 
pesquisadores como sendo “de raiz” ou “tradicionais”, bem como os descendentes 
de sua “linhagem”, por preservarem os costumes de modo bastante similar ao culto 
aos orixás nessa região africana.  Essa “escolha” originou o que Sjorslev (1989) 
denominou de “mito antropológico”, disseminado pelos acadêmicos, em detrimento 
de outras vertentes ou “nações” do Candomblé. Sjorslev (1989) argumenta que as 





brasileiras não são decorrentes de algum tipo de degradação de algo que deveria 
permanecer inalterado, mas uma forma de reinvenção necessária à preservação do 
ritual.  
Goldman (2009) afirma que se deve deixar de colocar em evidência e 
supremacia um tipo de prática religiosa em detrimento e desvalorização de outras 
uma vez que, como afirma Dianteill (2002), nunca existiu uma religião iorubá pura. 
Segundo o mesmo autor, a própria constituição do panteão do Candomblé agrega 
elementos de outras regiões africanas, afirmando que a “religião iorubá”, como 
qualquer outra, caracteriza-se por um “patchwork” ou “complexo” decorrente de 
subsequentes transformações.  
A partir dos anos 1960-70, o Candomblé passa a se tornar mais proeminente 
na esfera pública, tanto no Brasil quanto no exterior, impulsionado, segundo Capone 
(2010), pelo movimento nacionalista a partir da década de 1930 e sua busca 
frenética pela consolidação de elementos brasileiros. Segundo a autora, pertencer 
ao Candomblé “africano puro” era uma forma de prestígio, ratificada pela presença 
de celebridades, como políticos e artistas nessas principais casas de Candomblé.  
A autora relata que é importante ter em mente que é exatamente nesse 
período que os países africanos iniciam seu processo de descolonização, passando 
a se tornar atores ativos e independentes na cena econômica e política 
internacional, sobretudo os países da África Ocidental, com os quais o Brasil já 
mantinha laços culturais e econômicos estreitos, grandemente representados pelo 
intercâmbio religioso do Candomblé. Foi desse modo que as supostas tradições e 
origens do Candomblé nagô da Bahia passaram a ser consideradas com tão alta 
estima, fortalecendo o intercâmbio cultural entre os países e integrando o 
Candomblé ao patrimônio turístico brasileiro, junto com o carnaval e o samba, sendo 
oferecido como uma das atrações do folclore nacional.  
Gradativamente, observa-se uma transição do Candomblé, passando de uma 
religião étnica, cujo principal objetivo era conservar o patrimônio cultural negro e 
fortalecer os laços, para uma religião universal, aberta a todas as pessoas, sem 
limites étnicos e sociais definidos, conforme assinala Prandi (1991). O autor segue 





passa a concorrer com outras religiões e cultos no mercado de prestação de 
serviços mágicos, oferecendo diversos serviços a clientes e fiéis, dentro e fora do 
Brasil.  Capone (2010), por sua vez, ressalta que a multiplicidade domina e se impõe 
no contexto das religiões de matriz africana, tornando impossível o estabelecimento 
de padrões ortodoxos entre os diversos Candomblés espalhados pelo país. Aponta, 
ainda, que sistematizações tendem a cristalizar a religião em vez de enriquecê-la e 
alimentá-la em sua constante necessidade de mudança e adaptação.  
 
1.2 Aspectos gerais sobre o funcionamento do Candomblé 
O Candomblé é religião minoritária, de poucos fiéis e 
muitos clientes (Prandi, 2005; p. 10). 
  
O Candomblé é uma religião caracterizada por ritos individuais, embora possa 
apresentar semelhanças de um adepto para outro. Isso porque cada pessoa possui 
um tipo de energia, de caminho e de "filiação" diferente - os chamados “santos de 
cabeça” que regem a pessoa - cujas combinações conferem singularidade e 
individualidade. Ao adepto, cabem obrigações e iniciações em sequência, que vão 
lhe conferir subidas de “graus" na escala hierárquica, aumento do acesso aos 
segredos, benesses, bem como mais obrigações e responsabilidades, até chegar ao 
grau máximo de sacerdote, “dono” de sua própria “casa de santo”, chamado, assim, 
pai ou mãe de santo, ou zelador de santo (Prandi, 2005).  
Além de cuidar dos seus filhos de santo, um sacerdote também deverá 
atender à clientela, composta, em grande parte, por pessoas não adeptas, muitas 
vezes provenientes até de outras religiões, que recorrem aos serviços mágicos 
oferecidos pelo sacerdote. Esse tipo de atividade garante muitas vezes o sustento 
do sacerdote, cuja necessidade de dedicação à religião, muitas vezes, impede a 
concomitância de uma vida profissional paralela, além de conceder uma forma de 
prestígio, quando esse é capaz de agradar à clientela com seus serviços. O principal 
meio de comunicação do sacerdote com o universo espiritual é através do jogo de 





países africanos e que são utilizados no processo de adivinhação. É através dos 
búzios que as divindades manifestam seus desejos, solicitam suas oferendas e 
sinalizam destinos, cargos e funções dos adeptos.  
Prandi ressalta, no documentário “A Dança das Cabaças - Exu no Brasil” 
(2013), que o Candomblé no Brasil, do mesmo modo que o culto aos Orixás 
realizado na África é uma religião criada em um ambiente inóspito, seja na África ou 
no Brasil colonial. Sendo assim, é um tipo de religião que está preocupada com a 
realização da vida terrena, com o bem-estar do sujeito no mundo e em assegurar a 
melhor forma de viver e não com os propósitos cristãos de encontrar a paz após a 
morte, como ressalta Santos (2009).  
A estrutura física da casa de Candomblé, que comumente é denominada 
“terreiro" ou “roça” é um elemento central na organização da religião, um lugar de 
intensos encontros e entrecruzamentos, conforme nos descreve Segato (2005). 
Embora se observem rearranjos nas conformações físicas dos terreiros como forma 
de adaptação a um ambiente urbano, cujas particularidades serão discutidas mais 
adiante, a conformação estrutural prioriza um espaço para os eventos públicos, 
chamado de “salão" ou “barracão" e espaços sagrados cujo acesso é geralmente 
permitido apenas aos iniciados, além da cozinha, que ocupa um papel central de 
permanência, de convivência e de aprendizado. 
O espaço do terreiro funciona, muitas vezes, como substitutos para 
instituições, como a família, a escola e o trabalho, que, principalmente nos meios 
urbanos, operam como fontes estruturantes de modelos de identificação. Nesse 
espaço, os Orixás emergem com sua função tutelar em relação à pessoa. Por um 
lado, âncoras, suportes e “guardiões” poderosos do eu, capazes de sustentá-lo na 
sua fragilidade constitutiva diante dos riscos ambientais e, por outro lado, elementos 
de um mapa cognitivo, que servem para sondar a mutável paisagem humana em 
volta (Segato, 2005).  
O processo de iniciação, cujo ponto alto é a “feitura de santo”, momento em 
que o adepto permanece recluso, por tempo invariavelmente longo para realização 
de ritos, e que culmina com uma apresentação pública do noviço, a chamada “saída 





vezes inesquecível e tido como um verdadeiro renascimento, ou mais, um 
nascimento para a religião e para o Orixá. Diversos autores concordam que, a partir 
da adesão à religião, e mais ainda, a cada nova etapa de iniciação, exige-se uma 
intensa adaptação do participante, com inúmeras atividades coletivas, uma nova 
maneira de considerar a passagem do tempo e intenso contato com pessoas 
estranhas, "etiquetas sociais”, respeito a hierarquias e reciprocidades e, muitas 
vezes, laços mais estreitos do que com a família biológica (Gomberg, 2001; Prandi, 
2005; Lima, 2010). As pessoas, ao se iniciarem nos Candomblés, transformam os 
esquemas implícitos e a visão de mundo em normas explícitas, num novo ethos, que 
delineia, como uma camada de verniz, uma nova identidade, o que as leva a reagir 
frente aos infortúnios da vida (Lima, 2010).  
De acordo com Lima (2010), os itinerários de busca aos terreiros de 
Candomblé pelos indivíduos se dão por diversas razões, como por exemplo, mitigar 
as ansiedades geradas nas contingências em que os indivíduos estão inseridos. Nos 
depoimentos dos seus interlocutores sobre a sua inserção, eles fazem referência ao 
“chamado”, uma convocação. Eles foram tocados pelos Orixás, assim como fazem 
referência à necessidade de inaugurar uma nova forma de agir e administrar as suas 
emoções após as suas inserções nos terreiros. Ou seja: diversos podem ser os 
fatores que conduzem um indivíduo ao encontro com a religião, sendo que desse 
encontro podem resultar dois caminhos principais: o estabelecimento de uma 
relação de "compra" de serviços mágicos ou até mesmo a entrada para o processo 
de iniciação.  
 
1.3 O Candomblé no espaço urbano  
Assumimos a tarefa de estudar o nosso próprio ambiente, as 
nossas vidas, como algo relevante para a Antropologia e 
podendo, por sua vez, contribuir significativamente para uma 
compreensão mais rica e mais diferenciada da sociedade em 
que vivemos. (Velho, 2011; p. 457)  
 
Por mais tradicional que uma determinada religião possa se apresentar, sabe-





modificar, reinventar-se com o tempo, mesmo que gradativamente. Assim, pelas 
condições desfavoráveis encontradas pelos africanos nas colônias americanas e até 
os dias de hoje com seus resquícios colonialistas, as práticas religiosas que foram 
trazidas do continente africano passaram e passam por constantes mudanças, 
reinventando-se ao longo dos séculos. Se o Candomblé sempre esteve localizado 
nas cidades, devemos lembrar que ele não o fez e nem o faz da mesma forma em 
todas elas. São inserções diferenciadas em contextos históricos e espaços 
diferentes. (Silva, 2009)  
Goldman (2009) explica as constantes mudanças das religiões de matriz 
africana, seja entre as variantes do Candomblé e até mesmo entre as outras 
religiões, como o Xangô, o Batuque e o Tambor de Mina, como transformações que 
não são arbitrárias, mas atualizações de alternativas já presentes e motivadas por 
novas condições objetivas. Segundo ele, não encontramos diferenças, de fato, mas 
a predominância de certas características da religião num país ou outro. Capone 
(2010) ressalta que a constante reinvenção das categorias religiosas mostra a 
capacidade dessas religiões de se integrarem aos valores da sociedade à sua volta. 
Ou seja: à medida que o Candomblé adentra um novo território, seja em seu próprio 
país ou mesmo em um país estrangeiro, ele vai se moldar, reinventar-se conforme 
as condições desse novo lugar, como uma forma de organização e para a 
manutenção do culto.  
Ao refletir sobre o conceito já abordado anteriormente do “mito antropológico” 
abordado por Sjorslev (1989) a despeito da pureza e tradição dos terreiros as casas 
de culto, pode-se derrapar na classificação maniqueísta de julgar as diferentes 
apresentações de formas de culto nas religiões de matriz africana, tomando como 
certo um modelo de alegada tradição. Essa visão, segundo Capone (2012), foi 
fortemente reforçada pelos antropólogos, que atuaram de forma normativa, 
prestando-se a finalidades políticas de afirmação e legitimidade. Mais certo seria 
considerar tais variações das práticas como partes de um continuum religioso, como 
por exemplo as práticas mistas, como o Omolocô e o Umbandomblé, misturas de 
Umbanda e Candomblé, tão populares nos subúrbios das cidades brasileiras. Ou 
seja, diferenças rituais podem ser analisadas como variações da incorporação de 





forçar uma padronização religiosa legitimada por muitos antropólogos, torna-se 
possível preservar a complexidade da prática ritual que é, conforme verificamos, 
constantemente transformada e negociada (Capone, 2012).  
Silva (1995), em seu estudo denominado “Orixás na Metrópole”, detém-se a 
observar de que forma o Candomblé, não somente se insere, mas se transforma e 
se reinventa no contexto urbano. Segundo ele:  
Interessam, portanto, as peculiaridades desse ’fiel urbano’, desse 
’Candomblé metropolitano’ e dos seus mecanismos de legitimação social a 
partir do diálogo que os grupos religiosos vêm estabelecendo com outros 
valores, instituições e dimensões da cultura urbana (Silva, 1995; p.59).  
A existência e a expansão do Candomblé, uma religião iniciática, de transe, 
sacrificial e de fortes apelos mágicos, ao lado de outras formas de religiosidade 
igualmente mágicas e alternativas como a onda de esoterismos e de misticismos 
que se verifica nas principais metrópoles do país, apresenta inicialmente algumas 
questões sobre os reais limites dos processos de secularização e racionalização que 
tradicionalmente estiveram associados ao modo de vida nas cidades (Silva, 1995).  
Segundo Bastide (1983):  
A religião afro-brasileira tende, em algumas grandes cidades como Rio e 
São Paulo, devido à grande influência da desorganização urbana, a tomar, 
cada vez mais, um aspecto de magia, seja para o bem, seja para o mal (...). 
A macumba do Rio é um exemplo frisante. Portanto (...) por toda parte em 
que a religião africana tende a se manter como religião verdadeira, o 
sincretismo tem a forma de um sistema acumulador de elementos tomados 
a todos os cultos, mas desempenhando todos a mesma função, agindo 
todos segundo o mesmo princípio de eficiência (Bastide, 1983: p. 191) 
Ao transpor esses conceitos à realidade da presença dessas práticas 
religiosas o culto na cidade de Nova Iorque, vê-se que as mães de santo 
desenvolveram, ao longo dos anos, um sistema próprio que, pouco a pouco, 
distancia-se dos “critérios de pureza” tão enaltecidos por religiosos e cientistas. 
Presença de forte sincretismo com santos católicos e com divindades da Umbanda, 
preferência pelas atividades individuais, como jogo de búzios e trabalhos prescritos 
para o consulente, como forma de evitar a exposição dele próprio e do sacerdote, 
garantindo a preservação da invisibilidade, sem contar as prováveis reinvenções das 
práticas religiosas em razão da dificuldade de se obter certos tipos de materiais e 





despachados, por exemplo, num país onde leis ambientais e de preservação  do 
bem comum são mais rígidas.  
 
1.4 O Candomblé como um lugar para a busca de saúde e bem 
viver 
  
As Ciências Sociais mantêm um intenso diálogo com as religiões há bastante 
tempo. E ao pensar especificamente no Candomblé, é importante ressaltar que foi 
através dessa intensa relação dos pesquisadores sociais que muito se contribuiu 
para a aceitação e enaltecimento do Candomblé como uma religião brasileira de 
importante papel em nossa sociedade pela difusão de seus elementos em nossa 
cultura, seja na música, na culinária ou nas festas populares nacionais. De acordo 
com Pinheiro e Mattos (2005), o cuidado com a saúde pode ser compreendido como 
uma relação intersubjetiva que se desenvolve em um tempo contínuo e que deve 
incluir os desejos e necessidades da pessoa que é tratada, além da preocupação 
com o seu bem-estar. Já o bem-estar, ou bem-viver, pode ser definido, segundo 
Miranda Sá Jr. (2004), como a noção subjetiva de sentir-se bem, sem apresentar 
sofrimento somático ou psíquico nem prejuízo no desempenho pessoal ou social. 
Também pode ser definido pela sensação de superação das dificuldades da vida. 
Angústias, sentimentos e infortúnios são circunstâncias significativas nas 
solicitações que chegam ao Candomblé e a função primordial desse sistema 
religioso terapêutico consiste em tornar a vida dos indivíduos mais compreensível e 
passível de ser suportada, colaborando para que esses possam interagir nesse 
contexto, na intenção de que a religião possa vir a proporcionar uma cosmovisão 
própria do universo em que se possa construir um modelo que dê suporte para o 
enfrentamento da realidade (Gomberg, 2001). 
Nessa gama de queixas e insatisfações, os problemas de saúde também 
motivam a procura do Candomblé, com o objetivo de buscar aconselhamento, 





Dessa forma, adeptos, iniciados e clientes fazem uso de banhos de ervas e outros 
elementos, ebós (rituais de limpeza e fortalecimento), consultas, entre outras 
estratégias para melhoria da saúde, ou ainda com a presença em festas rituais, 
como o Olubajé, uma grande festa em homenagem ao Orixá Obaluaê ou Omolu, 
responsável pela saúde e pela doença, pela vida e pela morte, habitante do fundo da 
terra e dos cemitérios. Um dos orixás mais temidos do panteão do Candomblé, pela 
capacidade de espalhar pestes e doenças pelo mundo e também com o poder de 
levá-las embora, é reverenciado por todos os orixás, como uma forma de aplacar 
sua ira, para que ele proporcione saúde a todos (Gomberg, 2001).  
De acordo com Santos (2009), práticas religiosas semelhantes às do 
Candomblé objetivam prevenir o infortúnio e proporcionar a sorte. Ou seja, a 
atividade religiosa buscaria afastar os perigos que sitiam a vulnerabilidade dos 
corpos (doença, infertilidade, derrota, mau-olhado, morte) e aproximar a fortuna, isto 
é, saúde, fertilidade, segurança espiritual, prestígio e sucesso. De qualquer sorte, 
preserva-se aí a diferença frente às religiões ditas reveladas, como o islamismo ou o 
cristianismo, uma vez que o Candomblé estaria preocupado com a sustentabilidade 
da vida, em contraste com aquelas mais interessadas na salvação eterna da alma 
em outro plano.  
A doença pode ter, para o adepto do culto, um significado que está inserido 
dentro da sua cosmovisão: chamados, castigos, feitiços e até como uma 
característica do seu orixá, como por exemplo, as afecções de pele em filhos de 
Omolu, por ser ele o deus da varíola. E quando as doenças são vistas dessa forma, 
magias, feitiços, banhos serão os remédios para tais afecções. Há diversos relatos 
de pessoas que, em face de doenças graves e até hospitalizações prolongadas de 
familiares, levaram sacerdotes e realizaram rituais de limpeza e cura dentro de 
unidades hospitalares. Segundo seus relatos, melhoras incríveis ocorreram logo 
após a realização dos atos.  
Sendo assim, pode-se constatar que o terreiro também é território da saúde, 
constituindo por si só, como uma agência de cura, mas também se articulando com 
o sistema biomédico de algum modo. E essa relação não é fenômeno atual e 





coloniais, de que o Candomblé não se constituía apenas por um tipo de medicina 
étnica dos antigos escravos ou para os pobres sem acesso à medicina clássica; 
diversos membros da sociedade, inclusive brancos de alto poder aquisitivo, 
recorriam aos serviços de saúde oferecidos por essas práticas religiosas.  
 
2 SOBRE O MÉTODO  
 
 
2.1 Uma etnografia sobre o Candomblé na cidade de Nova Iorque 
 
Devo confessar que tive muita dificuldade em iniciar esse trabalho, sobretudo 
porque tinha muito receio de procurar as pessoas, marcar encontros, pedir para 
gravar ou anotar o que diziam. Cheguei a pensar em desistir da pesquisa e, 
enquanto lia livros e artigos sobre o Candomblé, lembro que uma música chamada 
“Caminheiro”, de Astúlio Nunes (1980), que aprendi na aula de religião no ensino 
fundamental, não saía da minha cabeça:  
Perdido, confuso, vazio, sozinho na estrada, tentando encontrar um 
caminho que seja o meu. Não importa se é duro, terei que buscar. 
Caminheiro, você sabe, não existe caminho. Passo a passo, pouco a pouco, 
o caminho se faz (Nunes, 1980). 
Aos poucos, pude compreender que, embora eu acreditasse, no início da 
pesquisa, não ter “adentrado” o campo propriamente dito, eu já estava fazendo a 
etnografia porque todos os passos, desde esses primeiros, em que parecemos 
perdidos, já fazem parte do caminho que está sendo percorrido. Ao fazer uma 
etnografia, entramos em contato com estruturas conceituais complexas, 
simultaneamente estranhas, irregulares e inexplícitas, conforme descreve Geertz 
(1989), e é preciso, em primeiro lugar, apreendê-las para depois elaborar 
compreensões a seu respeito. Ou seja, ao adentrar numa determinada cultura, como 
é o caso desse específico universo do Candomblé na cidade de Nova Iorque, deve-
se ter consciência de que, apesar de se tratar de um universo aparentemente 





religião, na verdade me depararei com um “novo universo”, por estar num ambiente 
diferente do usual, com seus segredos e limites.   
Malinowski (1978) descreve que existe uma diferença entre “dar uma volta 
com o nativo” e, de fato, adentrar naquela cultura específica, com seus códigos e 
segredos. E para isso é preciso tempo para penetrar o ambiente, para ser recebido 
pelo sujeito investigado e vagarosamente ir retratando a realidade.  
2.2 Algumas notas sobre o meu percurso no Candomblé e nas 
Ciências Sociais 
“Ẹni bá ṣe oun tí ẹnìkan ò ṣe rí á rí ohun tí ẹnìkan ò rí rí”.  
Quem faz o que ninguém fez vai experimentar aquilo que 
ninguém experimentou” (Provérbio Iorubá). 
 
Acredito ser de extrema importância situar os leitores desse trabalho a 
respeito da minha relação com o Candomblé. Meu primeiro contato com as religiões 
afro-brasileiras data de uns 20 anos atrás. Comecei frequentando um terreiro que 
misturava a Umbanda com o Candomblé, na época em que fazia o curso de 
Medicina, num momento de graves dificuldades pessoais. Após algum tempo, deixei 
esse terreiro, frequentei mais alguns e, insatisfeito com o que encontrava já no final 
da graduação, acabei me afastando das coisas religiosas e permaneci ateu por 
alguns anos. Hoje olho para trás e percebo que esse distanciamento teve grande 
utilidade na minha formação psiquiátrica porque, embora guardasse um respeito 
pelas manifestações espirituais relatadas por muitos pacientes na psiquiatria, adquiri 
certo grau de neutralidade para avaliar os sintomas psiquiátricos que possuíam uma 
interface com manifestações religiosas. 
 Passados alguns anos, voltei a me aproximar da Umbanda e, ao mesmo 
tempo, comecei a fazer viagens cada vez mais frequentes para Salvador (BA) e meu 
interesse pelo Candomblé foi crescendo, muito influenciado pela presença da 
religião na capital baiana. Passei a visitar terreiros, comprar livros sobre a religião e 
assumi, em dado momento, o desejo de me tornar adepto da religião, ao mesmo 





psiquiatra, com um projeto de doutorado em curso na área, passei a pensar em 
realizar um doutorado na área das Ciências Sociais, estudando o Candomblé.  
 Se for possível descrever metaforicamente o meu contato com o 
Candomblé, eu diria que se trata de um longo caminho através do qual eu carrego 
duas bolsas: uma com um livro (conhecimento) e outra com a fé (desejo pela 
religião). Nesse percurso de enfeitiçamento religioso e acadêmico, conduzi, de modo 
entrelaçado, meu processo de iniciação no doutorado e no Candomblé.  
Num primeiro momento, meu desejo era estudar o percurso dos 
homossexuais em direção ao Candomblé. No processo de tentar, em vão, adentrar 
um programa de pós-graduação em Antropologia numa faculdade pública de São 
Paulo, deparei-me escrevendo, estudando, acessando literaturas e mais literaturas 
indicadas por um desejado renomado orientador que, expressando, a todo o 
momento, uma díade rejeição-exigência, dizia, reunião após reunião, que meu 
trabalho não estava bom o bastante. Nesse percurso, pude perceber que, ao estudar 
o tema, artigo após artigo, livro após livro, reconstruindo de novo e de novo o tal 
projeto, esgotei em mim a necessidade de estudar o tema porque, sem perceber, 
era a mim mesmo que eu estudava. Era o meu percurso em direção ao Candomblé 
que eu esmiuçava. No momento em que essa alquimia se processou, meu desejo de 
estudar o tema se esvaiu. 
Estive em Nova Iorque pela primeira vez em 2003. Naquela época, meu único 
interesse que tocava delicadamente a relação com o culto aos orixás eram as peças 
de artesanato africanas vendidas por imigrantes em pequenas lojas e bancas de rua. 
Nos anos subsequentes, minhas idas à cidade se tornaram mais frequentes e, 
concomitantemente, meu interesse pelo Candomblé foi aumentando. Nessas idas, 
optei por fixar minha hospedagem na cidade num bairro afastado da região central, 
chamado Washington Heights. Situado próximo ao Bronx, esse bairro tem a 
peculiaridade de concentrar massas de imigrantes latinos que variaram ao longo dos 
anos, atualmente representado quase que na totalidade por dominicanos e cubanos.  
No bairro, as pessoas se comunicam em espanhol, os supermercados 
vendem produtos com rótulos em espanhol e há diversas iguarias típicas. Aos 





católicas, encontramos facilmente as chamadas “Botanicas", que são lojas de artigos 
religiosos para a prática da Santería e Vodu - religiões de matriz africana 
encontradas na América Latina e Central -, bem como consultas de Ifá, o sistema 
oracular do culto africano aos Orixás. Andando pelo Fort Tryon Park, um parque 
bastante conhecido na região, deparo-me com diversos elementos da prática da 
Santería e Vodu: despachos, ebós, bodes e aves sacrificados. Nas tardes de 
domingo durante o verão, um enorme grupo se reúne para dançar e cantar ao som 
de instrumentos de percussão, vestindo as roupas das divindades e mimetizando 
suas danças. Muitos deles entram em transe durante a festividade. Em outras 
regiões da cidade, encontro diversos focos das práticas religiosas dos africanos: 
vendas de roupas e artigos religiosos, consultas e iniciações de Ifá, praticados e 
difundidos pelos negros. Passei então a procurar informações na internet sobre 
Candomblé em Nova Iorque, sem sucesso. O máximo que encontrei foram 
informações sobre capoeira e um mestre de capoeira que vendia acarajé. Poderia 
ser um indício de alguma prática religiosa, mas o site era antigo, não era atualizado 
há alguns anos e não recebi resposta ao e-mail que enviei.  
Numa conversa com o antropólogo Lorand Matory acerca do tema, ele me 
respondeu que acreditava que a maioria dos imigrantes brasileiros nos EUA eram 
adeptos das religiões evangélicas e indicou alguns imigrantes brasileiros que 
poderiam talvez conhecer adeptos do Candomblé. Do mesmo modo, a pesquisadora 
Maxine Margolis, que estudou as características dos imigrantes brasileiros em Nova 
Iorque, relatava em seus estudos e em contato pessoal comigo, que a maioria dos 
imigrantes brasileiros era evangélica, com exceção de uma mãe de santo no 
Queens de quem chegou a ouvir falar, mas que não conseguiu encontrar. Nesse 
breve contato com esses influentes pesquisadores ficou claro que provavelmente 
havia pouco conhecimento sobre o fenômeno.  
Surgia um novo interesse: nesse processo, por volta de 2011, 2012, aparecia 
em minha vida pessoal a possibilidade de ir morar na cidade de Nova Iorque, num 
momento em que me encontrava em meio a uma crise de identidade profissional, 
insatisfeito com o trabalho de psiquiatra e desejando trilhar novos horizontes. Ao 
mesmo tempo, já estava imerso nesse processo de me aproximar mais e mais do 





no Brasil, tive contato com a primeira pessoa da qual tive notícia no que se refere a 
esse fluxo do Candomblé para outros lugares do mundo: Regina, uma senhora de 
quase oitenta anos, meio século de iniciação e que fazia, há quase 30 anos, 
constantes viagens a Nova Iorque, levando o Candomblé para as terras do Tio Sam. 
E assim nascia, despontava, crescia o meu interesse em estudar esse curioso 
fenômeno.  
O que fazia Regina em Manhattan? Como era esse negócio de fazer 
Candomblé nesse lugar estranho? E foi assim que atravessei essa ponte, mudando 
meu objeto de pesquisa e quase que simultaneamente encontrando um lugar para 
desenvolver a pesquisa, entrando no Programa de Doutorado em Saúde Coletiva da 
UNIFESP, sendo orientado por um antropólogo. A essa altura, eu já frequentava um 
terreiro de Candomblé e me envolvia mais e mais, tanto na prática religiosa quanto 
nos estudos antropológicos, de tal modo que, um ano após a minha entrada no 
programa de pós-graduação, ocorreu meu processo de iniciação no Candomblé. Na 
pequena parte racional de minha mente, eu procurava meios de “abrir o leque” de 
estudos no meu percurso acadêmico com um doutorado mais dirigido às Ciências 
Sociais, título esse que poderia abrir oportunidades de trabalho e estudos que 
facilitariam minha permanência em Nova Iorque e algum tipo de inserção profissional 
na cidade.  
Além dos encontros com Regina, mantive encontros com outros adeptos do 
culto, com brasileiros que residiam em Nova Iorque, que me levaram a conhecer 
outras pessoas que possuíam relações com o Candomblé. Acabei descobrindo as 
outras duas mães de santo – Pimpa e Bárbara, que junto com Regina foram as 
principais fontes de informação e inspiração para a pesquisa. Mantive também 
interlocução com sacerdotes do Candomblé no Brasil, inclusive minha própria mãe 
de santo, Mam’etu Kitalocy, que muito contribuiu para minha pesquisa, tirando 
dúvidas sobre o funcionamento da religião, traduzindo palavras e práticas, 
auxiliando-me a compreender cada vez mais esse complexo universo do 
Candomblé. Também mantive interlocução com alguns importantes pesquisadores 
do assunto, como Lorand Mattory e Stefania Capone, além da farmacêutica Fabiana 
Fonseca, que realizou uma pesquisa sobre as plantas utilizadas no Candomblé em 





Após a minha iniciação, os planos de mudança para Nova Iorque perderam o 
sentido e, por um longo período, estudar o Candomblé lá se esvaziou de sentido 
também. Em meio a uma série de mudanças em minha vida pessoal e uma crise de 
referenciais, o relógio, que não parava mostrando a passagem do tempo e 
esgotando prazos, soou o alarme de que eu tinha que qualificar o projeto e assim o 
fiz. A qualificação serviu para lembrar que, mesmo que os meus projetos de vida 
tivessem mudado, essa pesquisa era linda, curiosa, inovadora e era a inscrição da 
história da minha vida na linha do tempo.  
Após a qualificação, passamos, eu e meu orientador, a nos reunirmos para 
discutir a pesquisa e a elaboração da tese, uma vez que o campo estava 
praticamente terminado. Em nosso primeiro encontro logo após a minha iniciação, 
ele começou a reunião perguntando como eu estava, se eu estava bem com essas 
mudanças na minha vida e, nessa mistura de conversar sobre a vida pessoal e 
sobre os estudos, lembro-me de ter dito a ele que tinha caído num certo vazio 
porque os planos de morar em Nova Iorque tinham ruído e, por um momento, até a 
pesquisa havia perdido o sentido porque havia tido um insight de que o que 
procurava, ao estudar o Candomblé em Nova Iorque, era alguma “brasilidade” na 
qual eu pudesse me inserir. Ele, que sempre possuía um comportamento muito 
tranquilo e amigável, assumiu uma postura mais séria, e me disse num tom mais 
grave: “Eu discordo de você. Eu acho que você não procura brasilidade, porque se 
fosse isso, você iria procurar samba, carnaval, bossa-nova... por que diabos você vai 
procurar Candomblé, uma religião complexa, com sacrifício, cheia de rituais e 
interditos em Nova Iorque? Eu acho que você busca transgressão.”  
Continuamos discutindo a tese, mas a palavra transgressão continuou 
habitando a minha mente desde então e, em algum momento, cheguei a pensar em 
escrever um artigo que estabelecesse um diálogo entre o conceito de transgressão e 
o percurso dessas três mães de santo, que deram suas valiosas contribuições, 
contando suas histórias. Aos poucos, pude amadurecer esse conceito e percebi que 
a minha transgressão possuía bem o sentido de transpor limites nesse percurso. E 
hoje, concluindo meu trabalho, eu percebo que eu consegui realmente transpor 
alguns limites. Os limites geográficos, nessas constantes viagens a Nova Iorque e 





sobre as Ciências Sociais. Digo “alguns” porque, nessa dupla iniciação - na religião 
e na academia - sei que há uma longa estrada de aprendizado a seguir.  
O trabalho de campo se realizou entre janeiro 2013 e fevereiro de 2017. 
Durante esse período, em minhas constantes viagens a Nova Iorque (EUA), 
Salvador (BA) e também durante a minha permanência em São Paulo (SP) mantive 
encontros com as três mães de santo que contaram suas histórias sobre suas 
viagens e as reinvenções de suas práticas de Candomblé em Nova Iorque. Durante 
a pesquisa etnográfica, por meio de observação participante e acompanhamento da 
vida cotidiana dessas mães de santo, estabeleci um vínculo mais intenso com essas 
sacerdotisas e, pouco a pouco, pude apreender delas como se dava o 
funcionamento da religião nessa cidade.  
Após esse período, dei início ao processo de análise de todo o material 
apreendido durante o trabalho de campo. Houve um grande receio de parecer 
reducionista ao interpretar todas aquelas histórias contada pelas três mães de santo, 
por isso procurei permanecer o mais fiel possível aos seus relatos, olhando, como 
descreve Geertz (1989), com os olhos delas, mesmo sabendo que o meu olhar terá 
apreendido apenas uma parte, uma face daquele universo. Além disso, para realizar 
um estudo sobre o Candomblé, sendo eu já um adepto, é necessária muita precisão 
para realizar essa “delicada costura” dos elementos que vão sendo apreendidos e 
revelados, tendo o cuidado de preservar eticamente os segredos e as informações 







3 ASPECTOS ÉTICOS  
 
O projeto de pesquisa foi aprovado pelo Comitê de Ética em Pesquisa da 
Universidade Federal de São Paulo (UNIFESP) - Processo número 936.207 emitido 
em 03/02/2015 (Anexo A).  
As sacerdotisas assinaram o Termo de Consentimento Livre e Esclarecido 
(Anexo B) e tiveram garantia de confidencialidade quanto às suas identidades. As 
identidades delas somente foram reveladas com suas autorizações. Caso houvesse 
necessidade, as sacerdotisas assinariam o Termo de Autorização para entrada nos 
terreiros/templos as casas de culto e realização de imagens em foto e vídeo que 
serão utilizados no trabalho (Anexo C)  
As entrevistas foram gravadas em áudio e transcritas. Esse material 
(gravação/transcrição) permanecerá disponível para avaliações e questionamentos 
durante o período preconizado. Informações relativas aos segredos próprios da 
religião que possam ocasionar problemas para os sacerdotes e para os 
















Os resultados encontrados na pesquisa serão apresentados sob a forma de 
três artigos, que já foram estruturados para a publicação em revistas científicas que 
abarcam principalmente os temas relacionados à Saúde Coletiva e Ciências Sociais 
e serão apresentados a seguir. A decisão por esse tipo de apresentação foi 
motivada, principalmente, pelo desejo de obter uma divulgação mais ampla do tema, 
em oposição ao sistema tradicional de confecção de teses, e uma possível 
publicação em formato de livro. Durante a elaboração dos artigos, as ideias 
concernentes aos temas de cada um deles foram surgindo e, a cada novo passo, fui 
revisitando o material encontrado, as gravações, as anotações, as memórias.  
O primeiro artigo, “Àwọn `Ọnà Mímọ́: os caminhos sagrados das 
mulheres do axé em Nova Iorque (EUA)”, procura entender a importância do 
itinerário no Candomblé, como um dos seus principais elementos constituintes e 
responsável pela sua manutenção, permanência e expansão no Brasil e em outros 
lugares do mundo. Os fios condutores para a confecção desse texto foram as 
histórias contadas pelas três mães de santo brasileiras, que viajaram para Nova 
Iorque, levando consigo os rituais do Candomblé praticado no e implantando-os 
nesse nosso lugar.  
O segundo artigo, “Àwọn Ìyá Awo, as senhoras do segredo na Big Apple: 
mulheres nas práticas de Candomblé na cidade de Nova Iorque (EUA)”, destaco 
a presença dessas três mães de santo brasileiras que são levadas a dialogar e 
repensar as suas práticas no contexto norte-americano, reinventando as 
configurações religiosas tradicionais ou, melhor dizendo, inventando tradições, 
dialogando com o conceito de invenção da tradição proposto por Roy Wagner 
(1975). Um dos pontos importantes encontrados nessa reinvenção é a mudança no 
aspecto hierárquico, uma vez que as mães de santo adotam um sistema de 
interação mais horizontal com seus adeptos e clientes em contraposição ao modelo 





O terceiro e último artigo, “Oogun Àṣẹ: estratégias de cuidado com a 
saúde no Candomblé em Nova Iorque (EUA)”, acompanha o trabalho das três 
mães de santo, em suas buscas por traduzir a religião para esse novo contexto, 
descrevendo como se dá o encontro com os adeptos e clientes em busca de 
cuidados com a saúde e bem-viver através do uso das plantas e rezas - Oogun Àṣẹ, 









4.1 Àwọn `Ọnà Mímọ́: os caminhos sagrados das mulheres do Axé 
em Nova Iorque, EUA* 
Àwọn `Ọnà Mímọ́: the sacred ways of the Axé women in New York City, USA 
* artigo elaborado no formato para publicação da Revista Saúde e Sociedade. 
 
Resumo 
Este artigo procura acompanhar e analisar o itinerário de mães de santo brasileiras que 
viajam para Nova Iorque, levando consigo práticas e saberes do Candomblé, bem como 
busca analisar de que forma esse percurso auxilia na constituição e na permanência do 
Candomblé no Brasil e em outros lugares do mundo. O texto se constituiu a partir de uma 
etnografia realizada entre 2013 e 2017, por meio de observação participante e 
acompanhamento da vida cotidiana dessas mães de santo. Pôde-se apreender que o 
Candomblé possui um códice aberto e que seu constante movimento, reinventando e 
renegociando suas práticas, constitui um elemento central e vital da religião.  
 
Descritores: Candomblé, Mãe de santo, Religião, itinerário, itineração 
 
Abstract 
This article seeks to observe and analyze the itinerary of Brazilian mães de santo (“mothers 
of saint”) who traveled to New York City carrying the knowledge and the practices of 
Candomblé with them. It also seeks to analyze how this itinerary promotes the establishment 
and permanence of Candomblé in Brazil and abroad. The text is based on an ethnographic 
research carried out between 2013 and 2017, through participating observation and 
monitoring of the everyday life of these mães de santo (“mothers of saint”). It was possible to 
learn that Candomblé is founded on an open, dynamic religious codex, and that the constant 
movement through which it reinvents itself and renegotiates its practices is at the very core of 
its existence. 
 









4.1.1 Introdução  
 
 
O presente artigo procura entender a importância do itinerário no Candomblé, 
como um dos seus principais elementos constituintes e responsáveis pela sua 
manutenção, permanência e expansão no Brasil e em outros lugares do mundo. 
Este texto é resultado de uma etnografia realizada entre 2013 e 2017, cujo objetivo 
principal foi demonstrar a presença das práticas de Candomblé na cidade de Nova 
Iorque, e suas constantes reinvenções, contando as histórias de mães de santo 
brasileiras que viajaram para a cidade, levando consigo rituais do Candomblé e 
implantando-os nesse novo lugar.  
Em suas idas e vindas a Nova Iorque, o que ocorre nesse percurso? Quando 
essas mulheres (que são mães de santo) viajam, o que ocorre nesses itinerários 
turbulentos? O que a mudança de espaço, de novas formas de socialidade 
produzem nessas mulheres e no próprio Candomblé? Para responder a esses 
questionamentos, decido me aventurar a percorrer os caminhos trilhados por essas 
mulheres através de suas histórias, contadas por elas durante nossos encontros, 
calçado pelo conceito de itineração proposto por Ingold1, que concebe uma 
antropologia através de linhas de vida e de crescimento em um processo aberto, no 
qual o homem não pode ser pensado como separado do ambiente; ambos, homem 
e ambiente, estão em um processo de desenvolvimento e são produto dele.  
Para poder, de fato, refletir sobre o percurso, ou o caminho sagrado dessas 
mulheres – `Ọnà Mímọ́, na língua yorubá2 –, é inevitável que eu revisite os passos 
do caminho que me levaram ao encontro com o Candomblé, tanto do ponto de vista 
pessoal, enquanto adepto da religião, quanto do ponto de vista de um pesquisador, 
curioso para entender esses itinerários. Embora eu tenha estado em contato pessoal 
com as religiões afro-brasileiras há mais de vinte anos, permaneci afastado durante 
os anos de formação psiquiátrica, declarando-me “ateu” por alguns anos. Passado 
esse período, voltei a frequentar terreiros de Umbanda e Candomblé praticamente 
ao mesmo tempo em que iniciei meus estudos de mestrado na Unifesp e tive meu 





Terminado o mestrado, passei anos numa espécie de crise de identidade 
profissional, chegando a elaborar diversos projetos de doutorado diferentes na área 
de psiquiatria e psicologia, mas, sempre insatisfeito. Havia uma angústia, uma 
dolorosa sensação de descontentamento e, gradativamente, foi se estruturando um 
desejo de desenvolver uma pesquisa em Ciências Sociais e, mais precisamente, 
sobre o Candomblé. Em meus devaneios, costumava brincar que queria “virar 
antropólogo”, sem perceber que o que havia ocorrido na verdade é que eu havia 
sido afetado e transformado pelo tema, como descreveu Favret-Saada3. 
Aos poucos, o constante acesso às leituras antropológicas sobre o 
Candomblé fizeram com que me aproximasse, cada vez mais, da religião, 
culminando com o processo de iniciação durante a realização da pesquisa. A 
iniciação no Candomblé, também chamada de “feitura” ou “fazer o santo”, é o 
processo pelo qual a pessoa permanece reclusa por um período de vinte a trinta 
dias, submetida a diversos rituais secretos e se caracteriza por uma forma de 
renascimento para a vida religiosa dedicada ao Orixá4. A iniciação não é um evento 
isolado. Ela faz parte de um percurso longo e complexo de sacerdócio que inclui a 
entrada na religião como um “noviço”, não iniciado, o abian, passando pelo processo 
de iniciação propriamente dito, permanecendo por cerca de sete anos nessa 
condição de iniciado e aprendiz, chamado iaô, e atingindo sucessivamente graus 
maiores de senioridade que poderão culminar com a titulação como pai ou mãe de 
santo. Posso dizer que tenho passado, nesses últimos anos, por uma “dupla 
iniciação”, no Candomblé e como pesquisador, na área das Ciências Sociais. Em 
ambos os casos, há um caminho, um percurso, uma viagem, uma jornada, um 
itinerário.  
Nesse processo de me aproximar cada vez mais do Candomblé, percebo que 
meus olhos e ouvidos foram se acostumando a procurar sinais diacríticos relativos à 
religião e ao material cultural afro-brasileiro. Foi nessas buscas que conheci Regina, 
uma mãe de santo do Candomblé em Salvador, para jogar os búzios. Embora não 
me lembre da sequência exata dos acontecimentos, eu me recordo que a pessoa 
que me indicou seu nome relatou que ela era “uma mãe de santo muito séria e 
famosa, que tinha até clientes em Nova Iorque”. Esse fato chamou a minha atenção 





anos, viajava para Nova Iorque, levando as tradições do Candomblé para esse novo 
lugar, transpondo barreiras geográficas, culturais e sociais. Foi a partir desse 
encontro com ela que resolvi estudar esse fenômeno, procurando olhar para o seu 
itinerário para compreender os seus significados.  
A partir desse encontro com Regina, passei a procurar por outras pessoas 
que me fornecessem informações sobre a presença do Candomblé em Nova Iorque. 
Mantendo interlocução com pesquisadores da área, pais, mães de santo, adeptos do 
Candomblé e brasileiros que viviam nos Estados Unidos, fui cartografando a 
presença de pessoas que, de algum modo, estavam envolvidas com essas práticas. 
Em minhas constantes viagens a Nova Iorque e a Salvador, o contato com três 
mães de santo brasileiras que praticavam o Candomblé em Nova Iorque intensificou-
se e aprofundou-se, de tal forma que elas se tornaram as principais fontes de 




O artigo é baseado em uma pesquisa etnográfica realizada sobre as práticas 
de Candomblé na cidade de Nova Iorque, por meio de observação participante, de 
entrevistas e do acompanhamento da vida cotidiana de três mães de santo do 
Candomblé Ketu, a vertente (ou “Nação”) do Candomblé, formada a partir das 
influências do culto aos Orixás da cultura ioruba.  
A pesquisa foi realizada entre janeiro de 2013 e fevereiro de 2017, 
caracterizada por diversos encontros com três importantes mães de santo 
brasileiras, de Nação Ketu, que praticavam rituais de Candomblé na cidade de Nova 
Iorque. Nesses quatro anos de pesquisa, realizei diversas viagens a Nova Iorque e 
Salvador, estabelecendo encontros e conversas com essas mães de santo e com 
outros interlocutores. Embora não tenha havido a possibilidade de permanecer 
longos períodos em Nova Iorque em função das minhas atividades como médico 
psiquiatra, esses encontros com as mães de santo foram frequentes e intensos. Em 





informações a respeito dos itinerários dessas mulheres, seus movimentos, decisões 
e escolhas, que construíram, segundo Tim Ingold1, as suas próprias histórias e 
através dessas que elas puderam “habitar” o mundo.  
 Alguns encontros foram registrados em áudio e vídeo. Em certos casos, nos 
quais pareceu que a gravação das entrevistas representaria uma ameaça ao vínculo 
de confiança estabelecido, optou-se por não efetuar nenhum tipo de registro e as 
informações foram anotadas no caderno de campo a posteriori.  
 
 
4.1.3 Resultados  
 
4.1.3.1 Apresentando as Sacerdotisas  
 
Desde o primeiro contato com Regina e durante a realização da pesquisa, pude 
encontrar diversas pessoas que trouxeram importantes contribuições sobre a 
presença do Candomblé em Nova Iorque. Recebendo informações aqui e ali, pude 
chegar a essas três mães de santo brasileiras que inscreveram suas histórias sobre 
o Candomblé na cidade de Nova Iorque. Foram diversos encontros realizados em 
Nova Iorque, São Paulo e Salvador, durante quase quatro anos de realização do 
campo. Dessa forma, apresento, a seguir, uma breve descrição dessas sacerdotisas 




Pimpa, a Sacerdotisa de Oxalá 
 
Entrevistei Pimpa em 2015, em sua casa, em São Paulo. Estava com setenta 
anos, e padecia de um câncer terminal. Faleceu três meses após nosso encontro. 
Pimpa era psicóloga e antropóloga de formação e proprietária de uma editora em 
São Paulo. Pimpa era uma mulher bastante irreverente. Disse que antes da entrada 





Candomblé traduzidos para o português. Conta que procurou um pai de santo para 
descobrir qual era seu “Orixá de cabeça” para colocar “uma roupa combinando” com 
o Orixá no evento de lançamento do livro. Nessa consulta, teve a revelação de que 
deveria se iniciar e, após alguns anos, acabou se tornando mãe de santo. Viveu em 
Nova Iorque por dez anos e, até pela inexistência de práticas de Candomblé em 
Nova Iorque naquela época, ficou fortemente ligada aos praticantes da Santería, a 
religião de matriz africana dos países da América Central. Relatou que se sentia 
como uma “professora” deles, pois, segundo ela, a Santería possuía fundamentos 
mais incompletos do que o Candomblé. Pela sua formação cultural anterior ao 
Candomblé e por sua autonomia, Pimpa se sentia desconfortável com o sistema 
hierárquico da religião e relatou que, embora procurasse seguir as etiquetas 
cerimoniais, não gostava de replicar isso em sua casa e que, ao lidar com os 
seguidores da Santería em Nova Iorque, adotava uma postura mais colaborativa do 
que de autoridade. Pimpa retornou ao Brasil e continuou as suas atividades como 
mãe de santo até que resolveu fechar o seu terreiro e frequentar, no final de sua 
vida, as casas de sacerdotes amigos, porque dizia que era muito trabalhoso manter 
um terreiro em funcionamento.   
 
 
Regina, a Sacerdotisa de Iemanjá 
 
Como dito anteriormente, Regina foi a primeira sacerdotisa de quem tive 
conhecimento na pesquisa, em 2011. Aos 79 anos, relatou que viaja constantemente 
a Nova Iorque há mais de trinta anos, permanecendo na cidade cerca de seis meses 
por ano e o restante no Brasil. O que mais chama atenção em Regina é sua 
espontaneidade ao ensinar diversas práticas do Candomblé, como banhos, rezas e 
outros rituais, aos seus clientes e adeptos. Ela justificou tal procedimento dizendo 
que os mais velhos, como ela, precisam ensinar as coisas aos mais novos, “sem 
muita frescura”, para que a religião se mantenha viva. Em Nova Iorque, ela atende 
pessoas jogando búzios ensinando e realizando limpezas, banhos, entre outras 
atividades. Apesar de não possuir um lugar fixo para os rituais, contou que já 









Bárbara, a Sacerdotisa de Iansan 
 
Bárbara foi indicada por um amigo que morou alguns anos em Nova Iorque. 
Mesmo com a sua indicação, houve uma grande dificuldade inicial em conseguir 
marcar um encontro. Bárbara tem 55 anos e mora há trinta anos em Nova Iorque. 
Iniciou-se no Candomblé há 25 anos. Bárbara começou sua vida espiritual na 
Umbanda e, somente depois, foi iniciada no Candomblé, no Rio de Janeiro. Desde a 
sua iniciação, Bárbara ouvia dos sacerdotes que ela tinha missão de ser 
sacerdotisa, mas como morava em Nova Iorque e só permaneceu nos terreiros para 
os rituais de iniciação, ela foi aos poucos construindo, solitária, seu entendimento 
sobre o Candomblé, através de constantes leituras. Além disso, embora tivesse sido 
recomendado pelos pais de santo, ela não abandonou a devoção às entidades da 
Umbanda em suas práticas. Seu percurso no Candomblé foi caracterizado por várias 
rupturas, chegando a mudar de terreiro três vezes porque, segundo ela, havia várias 
coisas com as quais não concordava nas casas por onde passou, sobretudo o abuso 
de autoridade, o controle excessivo de ensinamentos e conhecimentos como forma 
do sacerdote manter seu poder, criando uma atmosfera de medo sobre os filhos de 
santo; além da exploração, fosse ela financeira ou na realização de atividades, e 
também as fofocas no ambiente de terreiro.  
 
 
4.1.3.2 A viagem para Nova Iorque  
 
 
As três mães de santo possuem itinerários, origens geográficas e religiosas 
bastante diferentes. Suas motivações para migrarem para Nova Iorque também são 
diferentes: Pimpa foi acompanhar uma filha que lá residia e também favorecer a 
retirada do visto de permanência para seus outros filhos; Bárbara saiu do Brasil para 
acompanhar uma senhora, amiga da família, e também em busca de melhores 





que foi a Nova Iorque com o claro objetivo de jogar búzios e fazer uma clientela na 
cidade. Mesmo com tais diferenças, há um importante elemento comum entre elas, 
que é a viagem, transportando elementos do Candomblé.  
Durante a realização da pesquisa e mesmo antes de iniciá-la, mantive 
interlocução com outros sacerdotes e alguns adeptos do Candomblé. A maioria 
deles tem uma visão conservadora sobre esse fenômeno, classificando essa viagem 
como contrária aos princípios da religião, dizendo que não é possível realizar 
Candomblé fora de um terreiro e, em alguns casos, até rotulando pejorativamente 
tais práticas, afirmando que a única motivação desses sacerdotes que viajam é a 
busca de dinheiro. Ou seja: em linhas gerais, a viagem do Candomblé parece ser 
realmente encarada de um ponto de vista negativo por parte de outros sacerdotes.  
Entretanto, as três mães de santo encaram a viagem como um processo 
evolutivo da própria religião: ao levarem o Candomblé para esse novo lugar estão 
contribuindo para que a religião se mantenha viva. Elas compartilham a noção de 
que esse processo está alinhado com os desejos do próprio Orixá e que faz parte da 
sua missão. Pimpa, a primeira a conduzir o Candomblé em sua viagem, afirmou:  
 
Eu acho que é o momento do próprio Orixá. Eu não acho que o Orixá está 
satisfeito não. E nessa insatisfação, ele procura aonde ele pode ficar melhor. Ele 
não está satisfeito em nenhum lugar. A África está vendendo a tradição que eles 
tinham. Nós não sabemos o que fazer. Você olha e vê as coisas que inventaram 
ultimamente, é muito triste. E em muito pouco tempo. Então eu acho que está num 
burburinho de mudanças e acontecimentos que começou num certo momento, no 
tempo do Orixá. Mas não vai se perder. O que é bom ficará. O que é ruim vai 
acabar morrendo.  
 
As três mães de santo também legitimam a viagem do Candomblé fazendo 
referência à vinda do culto aos Orixás para o Brasil, trazidos pelos africanos 
escravizados no período colonial. Segundo elas, do mesmo modo que eles 
precisaram se reinventar ao trazer suas tradições para o Brasil, elas também o 
farão, como uma forma de preservar esses valores religiosos.  
 
 







Quando as três mães de santo aportaram em Nova Iorque e começaram a 
desenvolver o Candomblé na cidade, depararam-se com diversas dificuldades 
concretas para a realização de seus rituais: a escassez ou inexistência de certos 
materiais; a dificuldade de realizar os rituais em lugares públicos, pelos 
impedimentos locais e, muitas vezes, pelas condições climáticas desfavoráveis; a 
problemática questão de despachar materiais dos rituais em lugares públicos; a 
questão do barulho durante as cerimônias públicas; o uso do sacrifício animal em 
certos rituais, entre outros. As três sacerdotisas lançaram mão de reinvenções dos 
materiais e dos rituais que, muitas vezes, não são aceitos pelos sacerdotes no 
Brasil, como relatou Bárbara. 
 
Para muitos pais de santo no Brasil, se eu contar as coisas que eu faço 
aqui, eles vão dizer que o que eu faço não é Candomblé, que é outra 
coisa. Mas eu não concordo com isso. Porque o Orixá é dotado de 
sabedoria, e ele vai entender que o que faço, mesmo que modificado, foi 
feito com fé e amor, e ele vai aceitar. Por exemplo, muitas folhas que 
usamos não conseguimos encontrar frescas aqui. Então temos que usar 
folhas secas, o que muita gente no Brasil não aceita, mas o Orixá aceitou. 
E teve resultado.  
 
Acredito que caiba aqui ilustrar uma experiência que tive em Nova Iorque ao 
realizar uma oferenda para Exu, o Orixá responsável pelos caminhos. No início da 
pesquisa, prometi a Exu que lhe ofertaria um padê – a sua comida ritual, feita com 
farinha de mandioca ou de milho misturada ao azeite de dendê ou à cachaça –, 
como agradecimento por ter conseguido iniciar a minha pesquisa, pedindo que ele 
abrisse meus caminhos. Ao tentar comprar o material, eu não encontrei nenhuma 
das duas farinhas e decidi oferecer a Exu um padê feito com outro tipo de farinha 
que encontrei no supermercado. Ao entregar a oferenda, na encruzilhada de um 
bairro afastado da região central da cidade, pedi agô (perdão) a ele pela ausência 
dos materiais e depois conferi, no jogo de búzios de uma das mães de santo 
entrevistadas, se Exu estava contente com a minha oferenda e ele respondeu que 
sim. É claro que, para reinventar, é preciso de algum conhecimento prévio, mas 
também é necessária alguma criatividade, reescrevendo e recontando a história do 







4.1.3.4 A transferência de segredos, saberes e poderes 
 
 
Axé é o nome que se dá à energia circulante no Candomblé. É uma força 
viva, em constante movimento e constitui a base de todas as operações, todos os 
rituais na religião. O axé não é apenas energia; ele se constitui por um tipo de poder, 
o poder mágico que é manipulado pelas mães de santo. Esse é um dos motivos 
pelos quais os rituais são secretos: acredita-se que o segredo seja uma forma de 
guardar esse poder para si. Quando uma mãe de santo sabe manipular essa 
energia, esse axé, quando ela conhece um tipo de banho, reza ou feitiço que 
ninguém sabe, acredita-se que ela detém mais poder em suas mãos. Dessa forma, 
revelar segredos, ensinar rituais e rezas para adeptos e clientes não iniciados, pode 
ser considerada uma atitude arriscada, porque pode fazer com que o poder mágico 
de dissipe5.  
 Pimpa, Regina e Bárbara, nesse aspecto, valem-se dessas reinvenções como 
forma de manter suas atividades religiosas em Nova Iorque, revelando, ao menos 
em parte, alguns segredos, relacionando-se com adeptos e sacerdotes de outras 
religiões de matriz africana e ensinando rezas, feitiços e rituais que deveriam, pela 
ótica mais prevalente entre sacerdotes brasileiros, permanecer secretos.  
Pimpa, em sua permanência em Nova Iorque, realizou diversos rituais em 
adeptos e sacerdotes da Santería, colocando-se numa posição, como ela mesma 
dizia, de “professora e supervisora”, prática essa que era criticada por muitos pais de 
santo no Brasil, até amigos dela, como citou, porque julgavam que ela estava 
compartilhando segredos e ensinamentos importantes do Candomblé que não 
existiam na Santería.  
Regina, por sua vez, tem o hábito de ensinar, nas consultas ao jogo de 
búzios, diversos banhos e até ebós. O ebó é um tipo de ritual de limpeza utilizado no 
Candomblé no qual vários elementos, como alimentos, bebidas, animais e objetos 
são passados no corpo da pessoa, como forma de retirar energias negativas e 
aportar boas energias. Tradicionalmente, ele só pode ser feito por pessoas iniciadas 





santo. Apesar desses interditos todos, Regina costuma ensinar alguns clientes a 
fazerem seus ebós em si mesmos, atividade que eu denominei carinhosamente de 
“autoebó”. Eu mesmo, numa das ocasiões em que me consultei com Regina, 
aprendi a fazer um “autoebó” de limpeza para começar bem o ano e atrair energias 
positivas.  
 
Bárbara também reinventou várias normas do Candomblé em suas práticas. 
Um dos exemplos é o fato de não ter aceitado despachar suas entidades de 
Umbanda depois de ter se iniciado no Candomblé. Segundo ela, vários pais de 
santo de terreiros por onde passou quiseram que ela despachasse suas entidades e 
que se mantivesse apenas cultuando o Candomblé e ela se recusou, afirmando que 
começou seu desenvolvimento espiritual na Umbanda e que mantinha seu respeito e 
devoção às entidades e por esse motivo não desejava deixar de cultuá-los. Ela 
falou:  
 
Eu amo e respeito meus guias de Umbanda, foi com eles que comecei e eles me 








As três mães de santo possuem, em sua história de relação com o 
Candomblé no Brasil, um desejo de se libertarem dos padrões hierárquicos 
prevalentes. Cada uma delas possui um tipo diferente de rebeldia que interfere no 
modo de se relacionar com suas práticas como sacerdotisas, construindo um 
sistema relacional com clientes e adeptos mais horizontalizado e igualitário. Ao 
analisar o percurso de cada uma delas, que culminou com esse encontro com o 
Candomblé e a viagem a Nova Iorque, arrisco-me a elaborar algumas rotas de 
significado que constituíram suas práticas como sacerdotisas.  
Pimpa estudou psicologia e ciências sociais, teve quatro filhos, morou em 





que sentia um enorme incômodo com as relações hierárquicas no Candomblé e o 
consequente abuso de poder. Ela comparava seu exercício de mãe de santo com 
suas práticas como mãe, como terapeuta e como professora: seu desejo era criar 
pessoas independentes, capazes de fazer suas escolhas e que ela funcionaria 
apenas como uma orientadora. Disse que não gostava dessa dependência 
excessiva que muitos pais de santo estimulavam em seus filhos.  
Bárbara, que antes se mudar para Nova Iorque morava com sua família, já 
era muito independente. Disse que recebeu uma criação de seus pais que 
estimulava a autonomia e a capacidade de fazer suas próprias escolhas. Relatou 
que, como Pimpa, nunca gostou dessa convivência dos terreiros e que se 
acostumou a um percurso mais solitário, autônomo, estudando e testando suas 
práticas, mas, sem depender de pais de santo.  
Regina tem, aparentemente, um modo diferente de se relacionar com a vida 
de terreiro. Tanto isso é verdade que disse que se não fossem suas obrigações no 
Gantois, moraria para sempre em Nova Iorque. Ao mesmo tempo, em suas práticas 
com seus clientes e adeptos em sua própria casa e nas atividades realizadas em 
Nova Iorque, ela privilegia um modelo de funcionamento que favorece a autonomia e 
a independência.  
Portanto, mesmo que advindas de experiências tão singulares e tão distintas, 
suas práticas de Candomblé em Nova Iorque guardam muitas semelhanças no 
modo de se relacionar com o outro, seja cliente ou adepto. Claro que, se de um lado 
suas histórias pessoais contribuíram sobremaneira para que elas se constituíssem 
desse modo, é inegável que elas podem ter sido também afetadas pelo modo de 
funcionar, mais autônomo, da pessoa que mora em Nova Iorque.  
Na verdade, o que se observa, em relação à organização e funcionamento de 
muitos terreiros de Candomblé, é uma imensa diversidade, fruto de constantes 
reinvenções e negociações com elementos relativamente frequentes, somadas a 
outros novos elementos que vão sendo incorporados ao longo do percurso dos 
sacerdotes, influenciados pela época e pelas culturas dominantes do local específico 
onde se inserem, originando, conforme descreveu a pesquisadora Stefania Capone6, 





aspecto de um continuum do que, segundo a autora, sistematizações que tendem a 
cristalizar a religião.  
 Quando os africanos escravizados no período colonial foram trazidos para as 
Américas, agrupando-se em diversas etnias nos portos de comercialização, 
misturados nos porões dos navios negreiros e depois dispersos em diferentes 
regiões das terras colonizadas, seus elementos culturais e religiosos foram 
caoticamente desordenados e, pouco a pouco, deram origem a diferentes formas de 
culto, diferentes religiões de matriz Africana, como por exemplo, o Candomblé, o 
Batuque e o Tambor de Mina, no Brasil; a Santería nos países da América Central e 
o Vodu no Haiti, entre outras. Um exemplo claro e bem conhecido dessa fusão de 
diferentes elementos religiosos é a incorporação do panteão de deuses da região do 
Daomé – os Orixás Nanan, Obaluaye, Oxumarê e Ewá – ao Candomblé Ketu, que 
agrega preponderantemente elementos da cultura iorubá.6  
 
 
4.1.3.6 Itinerários e transgressão  
 
 
Ao iniciar a pesquisa, muitos artigos versando sobre o Candomblé falavam 
sobre transgressão como uma estratégia recorrente para a sobrevivência do 
Candomblé. Quebrar regras, transpor limites, alterar rituais, tudo passou a ser 
encarado como transgressão. Eu mesmo, enquanto pesquisava, desejei “encaixotar” 
o percurso dessas três mães de santo nesse conceito, mas percebi que, nesses 
quase vinte anos frequentando terreiros de Candomblé, nunca ouvi a palavra 
transgressão de um pai ou mãe de santo ou de algum adepto que não fosse da área 
de Ciências Sociais. Seguramente, o fenômeno é visto como transgressão por 
alguém de fora, sobretudo por pesquisadores em Ciências Sociais e Psicologia, 
muitos deles apoiados nessa visão da transgressão proposta por Augras7 há mais 
de trinta anos. Chamar de transgressões as constantes reinvenções presentes no 
Candomblé parece muito mais uma categoria sociológica imposta, como ferramenta 
para domesticar o outro, como descreveu Castro8. Segundo o autor, deveríamos nos 
preocupar mais em levar a sério a diferença do pensamento daquele grupo cultural 





interpretar o pensamento desse grupo emitindo conceitos arbitrários sobre sua forma 
de pensar.  
O que ocorre, na verdade, é que a mudança, o trânsito, o caminho é algo 
inerente à religião, que não apresenta um códice fechado, como outras religiões 
seculares, como o cristianismo e o islamismo. É uma religião com um códice aberto, 
na qual a mudança e a reinvenção são fundamentais para o seu funcionamento. 
Funcionamento esse que se assemelha muito mais a uma itineração, que se 
caracteriza por um movimento ao longo de linhas de vida, que são criadas por meio 
de improvisação e criatividade.1  
 
 
4.1.3.7 Mães de Santo em Manhattan  
 
 
Pimpa, Regina e Bárbara, as três mães de santo brasileiras que, contando 
suas histórias, desenharam seus itinerários, impulsionadas por insatisfações, fossem 
no campo da vida pessoal ou na vida religiosa, em busca de novos horizontes. A 
jornada dessas mulheres não se resume apenas à saída do Brasil e à chegada a 
Nova Iorque, mas, a todo esse processo, desde o encontro com o Candomblé, 
passando pelo processo de iniciação e recebimento dos direitos de sacerdotisas até 
a decisão de viajar, e todas as situações vivenciadas para que pudessem se 
estabelecer e concretizar suas práticas religiosas nesse novo lugar.  
Enquanto realizava a pesquisa, em minhas constantes viagens a Salvador e 
Nova Iorque, em cada novo encontro com as três mães de santo, ficou claro para 
mim o quanto essas mulheres possuíam ousadia, força, coragem, criatividade e que 
tais atributos construíam, em meu imaginário, uma jornada heroica, semelhante às 
jornadas dos Orixás. No Candomblé, o Orixá, em muitos mitos, aparece inicialmente 
como um mortal que foi divinizado, ou seja, transformado em deus a partir de seus 
feitos heroicos9 (Prandi, 2003).  
Nesse processo de iniciação do Candomblé até o momento em que a pessoa 





aspectos do comportamento, da personalidade e dos atributos mágicos do Orixá vão 
sendo incorporados nessa pessoa, a tal ponto que ela se sente, muitas vezes, o 
próprio Orixá. Há, portanto, simbolicamente, algo de semideus num pai ou mãe de 
santo. Penso que essas três mães de santo, que contaram suas histórias em minha 
pesquisa, foram conduzidas, guiadas, por seus Orixás em suas trajetórias. Sob a 
influência de seus Orixás regentes, elas recontam e reproduzem mitos que foram 
transmitidos oralmente, partindo da África e compondo, como citado anteriormente, 
um complexo sistema de funcionamento da religião, norteando o comportamento de 
seus adeptos.  
A reinvenção do Candomblé em Nova Iorque, engendrado pelas três mães de 
santo, não se caracteriza por um projeto ou processo isolado e consciente de 
expansão de uma religião. Essa reinvenção é parte integrante de um itinerário que 
vai sendo desenhado, passo a passo, combinando elementos da vida religiosa e da 
vida pessoal de cada uma delas, num constante processo de bricolagem de suas 
histórias, constantemente criadas e recriadas, conforme definiram Pinho e Pereira10. 
Embora o Candomblé reúna, em seu arcabouço, preocupações com a 
coletividade, que contém em si elementos hierárquicos derivados da senioridade de 
cada adepto e dos cargos adquiridos, mas também pelo estabelecimento de laços e 
vínculos geralmente duradouros organizados num sistema familial, o percurso de 
cada adepto dentro dessa organização é, ao mesmo tempo, individual e relativo, 
principalmente quanto às obrigações com o seu próprio Orixá e com suas histórias 
de vida, como ressalta Prandi5.  
Os itinerários das três mães de santo, desenhados por elas em cada encontro 
durante a realização da pesquisa, deixam explícitas suas motivações individuais que 
vão se mesclando com os desígnios dos Orixás. Pode-se dizer que, embora esse 
percurso contenha em si muitos elementos da vontade própria de cada uma delas, 
dos seus desejos e aspirações, suas escolhas vão sendo afetadas pelos desígnios 
do Orixás e, como consequência, suas realidades são transformadas e suas 
identidades vão sendo gradativamente reconstruídas, como ressaltou Iriart11, 
empreendendo uma crítica sobre a ordem sociocultural vigente, criando um espaço 
de jogo em seus interiores.  





de itineração proposto por Ingold1, como um movimento para frente e que envolve 
criatividade e improvisação e que, segundo ele, não se dá em um mundo que 
preexiste, mas em uma malha de linhas de vida que vão se produzindo. Ou seja, 
cada elemento das histórias de vida contadas pelas três mães de santo, vão 
compondo, pelo caminho, seus itinerários, num processo que o autor denominou de 
flâneur (“flanar”), caracterizado, não por um movimento que busca conectar pontos, 
mas, um movimento que objetiva continuar andando1. Tanto isso é verdade, que 
elas mesmas demonstraram, em nossos encontros, que não havia em seus 
imaginários, um plano traçado de migrar para Nova Iorque e, menos ainda, de levar 
o Candomblé consigo, mas, de fato, esse itinerário foi sendo construído, mesclando 
fatores da vida pessoal, incidentes, inovações, mudanças, inscrevendo um percurso 
que foi sendo construído, também influenciado pelas práticas do Candomblé e pelos 
desígnios dos Orixás.  
Pimpa, Regina e Bárbara, as três mães de santo de Candomblé que, 
contando suas histórias, desenharam o seu itinerário a partir de diferentes regiões 
brasileiras em direção à cidade de Nova Iorque, forneceram o panorama desse 
fenômeno que ocorre há mais de trinta anos e que, ao que parece, tão cedo não se 
extinguirá. Quando Pimpa nos diz que “o Orixá não está satisfeito” e que é ele, ou 
eles, que comandam esse movimento para novos lugares, pode-se pensar que essa 
insatisfação, que desafia limites culturais e geográficos, constitui o elemento 
simbólico dessa força vital em constante transformação, que não é exclusiva desses 
elementos religiosos e que ocorre em diversas culturas. Desse modo, parece 
imprescindível modificar o olhar para melhor compreender o funcionamento dos 
diversos grupos culturais, conforme nos demonstrou Appadurai (p.48)12:  
 
À medida que os grupos migram, reúnem-se em novos locais, reconstroem 
suas histórias e reconfiguram seus projetos étnicos, o “etno” na etnografia 
assume uma qualidade deslizante e não documentada, a qual as práticas 
descritivas da antropologia terão de responder. As paisagens da identidade 
grupal – as etno-paisagens – ao redor do mundo já não são objetos 
antropológicos familiares, na medida em que os grupos não são mais 











Este texto buscou analisar o itinerário de três mães de santo brasileiras em 
suas práticas de Candomblé na cidade de Nova Iorque. Ao buscar compreender 
seus itinerários, desde sua saída do Brasil até sua chegada e permanência na 
cidade, foi possível decifrar a poética dos diálogos travados por elas com pessoas, 
coisas e lugares na construção desse percurso.   
Pimpa, Regina e Bárbara, as três mães de santo que contaram suas histórias, 
argumentaram que a força que dá vida ao Candomblé é sua capacidade de 
mudanças constantes. Reinvenções que vão se desenhando em seus itinerários, 
constantemente criados e recriados, preservando a força vital ou axé, através de 
rituais constantemente renegociados com os Orixás. Quanto mais próximo do 
cotidiano das três mães de santo, mais nítido fica que o Candomblé, seja no Brasil 
ou em Nova Iorque, vai se constituindo ao longo desses caminhos tortuosos. Apenas 
denominar de “transgressão” um processo tão dinâmico e incessante, repleto de 
improvisação e criatividade, parece bastante reducionista.  
Pensando assim, a itineração talvez seja um dos principais elementos 
constituintes do Candomblé, além de ser responsável pela sua manutenção, 
permanência e expansão no Brasil e em outros lugares do mundo. Essa construção, 
passo a passo, elemento por elemento, parece estar muito mais em consonância 
com o pensamento original do “povo de santo”, como habitualmente chamamos os 
adeptos do Candomblé, aprendendo muito mais a ouvir o que eles têm a dizer sobre 
si mesmos, do que os moldando em categorias sociológicas artificiais e impostas, 
como vem ressaltando Castro8. 
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4.2 Àwọn Ìyà Awo, as Senhoras do Segredo na Big Apple: mulheres 
nas práticas de Candomblé na cidade de Nova Iorque (EUA) ** 
 
Àwọn Ìyà Awo, the Ladies of Secret in the Big Apple: women and Candomblé 
practices in New York City, USA 
 




Durante a realização de uma etnografia sobre o Candomblé na cidade de Nova Iorque, 
destacou-se a presença de três mães de santo brasileiras que são levadas a dialogar e 
repensar as suas práticas no contexto norte-americano, reinventando as configurações 
religiosas tradicionais ou, melhor dizendo, inventando tradições, conforme o pensamento de 
Roy Wagner (1975). Ao narrar as histórias dessas mulheres, pôde-se demonstrar de que 
forma elas reinventam o Candomblé, articulando segredos, permissões e traduções das 
suas práticas, fazendo, paradoxalmente, com que ele permaneça o mesmo, contribuindo 
para a propagação e para o estabelecimento da religião nesse novo lugar. Um dos pontos 
importantes encontrados nessa reinvenção foi a mudança no aspecto hierárquico, uma vez 
que as mães de santo adotam um sistema de interação mais horizontal com seus adeptos e 
clientes em contraposição ao modelo mais verticalizado, como o prevalente nos terreiros 
brasileiros. 
 
Descritores: Candomblé, Nova Iorque, mulheres. 
 
Abstract 
During the development of our ethnographic research about Candomblé practices in New 
York City, the presence of three Brazilian mães de santo (“mothers of saint”) stood out. They 
have been led to rethink their practices in the context of life in the USA and to reshape 
standard religious configurations—in short, they have created new traditions, as per Roy 
Wagner’s academic work (1975). By telling the stories of these women, it was possible to 
reveal the mechanisms through which they have reinvented their religion: articulating 
secrets, permissions and transpositions related to their practices while also (and rather 





they have also helped spread and establish their religion in a foreign country. One of the 
most important aspects of the reinvention process concerns the so-called hierarchical 
changes; in New York, the relationship between the mães de santo and the practitioners is 
more horizontal than then one observed on the terreiros located in Brazil. 
 





O Candomblé é uma religião brasileira de matriz africana, formada a partir 
das influências culturais advindas da África pelos povos escravizados, caracterizada, 
segundo Goldman (2009), por um conjunto heteróclito, mas articulado, de práticas e 
concepções religiosas cujas bases foram trazidas pelos africanos escravizados e 
que incorpora elementos das cosmologias e práticas indígenas e também do 
catolicismo popular, além do espiritismo de origem europeia. A proposta da religião 
está sedimentada na realização terrena de bem-estar e bem-viver, valendo-se da 
resignação e da elaboração de estratégias mágicas que contribuem para a melhora 
da qualidade de vida, saúde física e mental e prosperidade material. Nesse aspecto, 
o sacerdote, chamado de pai ou mãe de santo, ocupa um papel central porque, além 
dos adeptos, deverá atender à clientela que recorre aos seus serviços mágicos 
(Ziegler, 1977; Prandi, 1996; Gomberg, 2001; Santos, 2009; Lima, 2010). 
Desde sua formação até os dias de hoje, observa-se uma importante 
expansão, a partir da Bahia – seu principal berço –, para o restante do país e para 
outros países, como é próprio de uma religião universal. Segato (2005) descreveu 
um aumento desse fluxo para regiões e países onde a cultura ocidental é dominante, 
inscrevendo, neste novo contexto, características de minorias outrora reprimidas e 
esquecidas. A intensificação desse trânsito parece ser um dos movimentos atuais do 
Candomblé, mas que, talvez devido às características de invisibilidade do imigrante 
brasileiro nos Estados Unidos e também por se tratar de um fenômeno mais novo, 





estudado. Embora esse trânsito em direção a outras partes do globo já ocorra há 
algumas décadas, somente mais recentemente os pesquisadores têm se dedicado 
ao tema. Se existe um denominador comum entre suas conclusões, é justamente a 
constante reinvenção de suas práticas em cada novo destino (Silva, 1995; Oro, 
1998; Pordeus, 2000; Gomberg, 2001; Prandi, 2005; Goldman, 2009; Capone, 2010; 
Bahia, 2012).  
Foi esse fluxo e essas viagens que atraíram a curiosidade e levaram a iniciar 
esta pesquisa, realizada entre 2013 e 2017, a partir de uma primeira informação de 
que havia uma mãe de santo da Bahia que possuía clientes em Nova Iorque e que 
permanecia metade do ano atendendo pessoas na cidade. À medida que se dava a 
aproximação com as práticas do Candomblé em Nova Iorque, que conhecia sua 
relação com aquele espaço urbano e suas reinvenções, as primeiras conexões e 
interlocutores conduziram ao encontro com três mães de santo brasileiras, que 
contaram suas histórias e falaram sobre como o Candomblé era reinventado em 
Nova Iorque.  
A partir da constatação da presença dessas sacerdotisas e de suas práticas 
singulares, delinearam-se alguns questionamentos, que serão respondidos ao longo 
desse artigo. Inicialmente, descreve-se o percurso dessas mães de santo ao 
encontro da religião e da cidade de Nova Iorque, quais as particularidades de suas 
práticas nesse contexto e quais foram as reinvenções por elas realizadas. Num 
segundo momento, explora-se o modo como elas estabelecem a função sacerdotal, 
que evidencia diferenças do modelo hierárquico prevalente nos Candomblés 
brasileiros, adotando, em Nova Iorque, um novo sistema, mais horizontalizado, de 
relações. Num terceiro e último momento, realiza-se uma importante reflexão: quais 
as consequências das constantes reinvenções operadas pelas três mães de santo? 










O trabalho de campo realizou-se entre janeiro de 2013 e fevereiro de 2017, 
caracterizado por diversos encontros com três mães de santo que praticavam rituais 
de Candomblé na cidade de Nova Iorque. Esses encontros aconteceram em Nova 
Iorque/EUA, São Paulo/SP e Salvador/BA. Durante a pesquisa etnográfica, por meio 
de observação participante e acompanhamento da vida cotidiana dessas mães de 
santo, estabeleceu-se um vínculo mais intenso com essas sacerdotisas e, pouco a 
pouco, foi possível apreender delas como se dava o funcionamento da religião 
nessa cidade.  
É importante salientar que sendo iniciado no Candomblé há alguns anos, 
essa ligação com a religião também contribuiu para que desejasse estudá-la mais a 
fundo. A iniciação do Candomblé, também chamada de “feitura”, é um processo 
caracterizado por um período de reclusão que dura cerca de trinta dias, com a 
realização de diversos rituais, cujo principal objetivo é um tipo de renascimento para 
a vida espiritual, marcada pela devoção ao seu Orixá principal ou “santo de cabeça”. 
Nos estágios iniciais da pesquisa, o fato de ser iniciado na religião facilitou a entrada 
no campo, por possuir algum domínio sobre a linguagem própria do Candomblé. 
Além disso, ser iniciado conferiu um acesso, ao menos parcial, às práticas por elas 
realizadas. Esse acesso foi parcial porque cada sacerdotisa possui seu próprio 
sistema de segredo, seu próprio awo, palavra iorubá que significa segredo, mistério. 
E o segredo, no Candomblé, é a chave para a manutenção do poder. Grande parte 
dos sacerdotes concorda que, quando se revela um segredo, o poder mágico ou a 
força, chamada de axé, se esvai. Esse é, sem dúvida, o primeiro grande obstáculo a 
ser transposto: essa “delicada costura” do que é contado, mas, não pode ser 
revelado, porque trai um princípio ético com aquele universo pesquisado, e trai a 
relação de confiança estabelecida, delicadamente, com tempo e paciência, com os 
interlocutores.  
Além do awo, mergulhar nesse campo esbarra em outro tipo de segredo: o 
lugar “não oficial”, até mesmo “clandestino”, dessas práticas em terra estrangeira. 
Um pesquisador, até que se prove o contrário, é um “intruso" em potencial, seja do 
governo, de religiões concorrentes, ou mero curioso. Awo e clandestinidade se 
articulam e engendram uma muralha de dificuldades para ter acesso às informações 





presente sempre, seja qual for o objeto da pesquisa; o que se destaca aqui é a 
especificidade desse encontro.  
Além dos encontros com as sacerdotisas, foram consultados alguns 
pesquisadores de diversas áreas, como Stefania Capone e Lorand Matory, 
especialistas em religiões de matriz africana; Maxine Margolis, que realizou uma 
importante pesquisa sobre imigrantes brasileiros em Nova Iorque; e, Fabiana 
Fonseca, uma farmacêutica especializada em etnobotânica que realizou uma 
pesquisa sobre o uso das plantas entre os sacerdotes em Nova Iorque; além de 
duas analistas junguianas moradoras da cidade, que possuíam relação de clientela 
com uma das sacerdotisas e que contribuíram com alguns fundamentos relativos à 
psicologia analítica como uma forma de expansão simbólica da compreensão do 
fenômeno. Manteve-se, também, interlocução com alguns sacerdotes, como a mãe 
de santo pessoal e outros adeptos da religião, que auxiliaram na compreensão das 
práticas, fossem elas convergentes ou divergentes do que é praticado no Brasil.  
Alguns encontros foram registrados em áudio, outros em vídeo. Em certos 
casos, onde pareceu que a gravação das entrevistas representaria, de algum modo, 
uma ameaça ao vínculo de confiança estabelecido, optou-se por não efetuar 
nenhum tipo de registro e as informações foram anotadas no caderno de campo. 
Aos poucos, trocando mensagens, telefonemas e após algumas tentativas frustradas 
de encontros, a permissão para adentrar esse universo foi dada e a “magia" 
começou a acontecer. E essa magia só pôde acontecer quando, conforme 
descreveu Favret-Saada (1990), o pesquisador pode ser “afetado” por esse contato, 
adentrando à realidade dessas pessoas como um parceiro e, em vez de um mero 
observador, foi aceito e reconhecido como um igual, um irmão de santo, como se 
chamam uns aos outros na religião, recebendo a permissão, ou agô, em iorubá, para 
estar naquele lugar.  
Do mesmo modo que aprendido durante esses anos como adepto do 
Candomblé, nada se faz sem pedir licença na religião. Licença para entrar, licença 
para sair, licença para tocar um objeto sagrado, licença para se aproximar de um 
sacerdote mais velho e pedir a bênção ou um conselho. Por vezes, essa licença foi 
dada na consulta ao jogo de búzios; em outras, pela indicação de alguém conhecido 





espiritual. Ou seja, esse consentimento vem sempre através de um elemento 
externo, um outro que representa a permissão do Orixá.  
Outro aspecto de extrema importância no Candomblé e que influenciou o 
andamento da pesquisa é a questão do tempo, ou Ìgbà, em iorubá (Prandi, 2005). O 
tempo no Candomblé é diferente do tempo cronológico do mundo ocidental. É 
bastante comum ouvir dos sacerdotes e iniciados que “tudo tem seu tempo”, “tudo 
tem a hora certa” e essa premissa influencia os momentos dos encontros e a 
revelação dos segredos, mesmo numa cidade apressada e marcada pelo relógio, 
como Nova Iorque. Assim, quando se entende a agência do tempo no Candomblé, 
onde se faz necessário saber esperar para que os segredos se revelem para o 
pesquisador, após dadas as devidas permissões, é esse o momento em que ocorre 
a “magia" do encontro e o campo se desenrola, em um ambiente diferente do usual, 
com seus segredos e sua linguagem inerentes à religião, mas, com peculiaridades 
derivadas da reinvenção de suas práticas em terra estrangeira. No momento em que 
se passa a fazer parte, afetados pela experiência, ou, “enfeitiçados” pelo culto, como 
ressaltou Silva (2000), tem-se a permissão, o agô para participar da experiência, 
mas, se comprometendo a preservar o segredo, o awo, revelando somente o que é 
permitido.   
O projeto de pesquisa foi submetido e aprovado pelo Comitê de Ética em 






A presença e a importância das mulheres na organização e preservação da 
religião são ressaltadas por diversos autores, desde os primeiros estudos 
antropológicos versando sobre o tema. Entre eles, destaca-se o livro Cidade das 
Mulheres, publicado em 1947, pela etnóloga americana Ruth Landes, no qual 
descreve o seu encantamento com o poder das mulheres sacerdotisas em alguns 





Seu trabalho foi bastante criticado pelo fato de Landes ter se apoiado na 
visão dos primeiros pesquisadores que a antecederam, como Nina Rodrigues, 
Édison Carneiro e Arthur Ramos, que elegeram, arbitrariamente, terreiros como o 
Gantois, a Casa Branca e o Opô Afonjá, todos dirigidos por mulheres e pertencentes 
à “nação” ketu, a vertente do Candomblé que reúne elementos religiosos da cultura 
iorubá (Silva, 1994), como terreiros “tradicionais” de Salvador, em detrimento de 
tantas outras casas de Candomblé, equiparáveis em igualdade e tradição, 
pertencentes a outras nações e, não raras vezes, dirigidas por homens. Essa eleição 
arbitrária predominou por muitos anos nas pesquisas sobre o tema, sendo criticada 
depois por autores como Sjorslev (1989), que denominou o fenômeno de “mito 
antropológico” de pureza. 
 Apesar das críticas pertinentes ao trabalho de Landes, é importante refletir 
sobre o fato de que ele trouxe luz à questão da presença de mulheres negras 
enquanto dirigentes de importantes lugares religiosos, ressaltando esses lugares de 
poder numa época em que seus direitos eram ainda mais escassos. Dentro de uma 
sociedade predominantemente patriarcal, a maioria das posições sacerdotais, das 
mais diversas religiões, é ainda masculina e uma mulher afrodescendente ocupar tal 
posição configura, de fato, um lugar de empoderamento feminino e racial, mesmo 
sem apoiar-se nesse equivocado pressuposto de tradição e pureza. 
Sabe-se que a organização do culto e das práticas rituais do Candomblé 
obedece a divisões de tarefas e responsabilidades orientadas pelos gêneros, 
atribuindo-se funções masculinas e femininas correspondentes a essas funções na 
sociedade (Amaral, 2007).  
 Assim sendo, sobretudo nos terreiros mais antigos e, em muitos deles até os 
dias de hoje, aos homens heterossexuais, que eram condecorados como ogãs, um 
cargo sacerdotal masculino, geralmente eram dadas as tarefas de organização física 
do terreiro, atividades externas, como apanhar folhas no mato e trazer os animais 
utilizados, o manejo da faca nos rituais de sacrifício, o manejo dos instrumentos de 
percussão, a proteção, a segurança e a divulgação social dos terreiros. Ao mesmo 





Às mulheres, eram dadas as funções de arrumação e limpeza, cozinhar para 
alimentar a família de santo, cozinhar as comidas rituais, cuidar de panos e roupas 
utilizados, entre outras. Em muitos terreiros, sobretudo no passado, homens 
homossexuais assumidos e transexuais não eram aceitos nas atividades do culto. 
Com o passar do tempo, passaram a ser aceitos para dançar na roda e realizar 
outras atividades atribuídas às mulheres, exceto a cozinha, fato que perdura até os 
dias de hoje. Na hora da refeição, sentam-se à mesa apenas os iniciados mais 
velhos, com títulos de pai ou mãe de santo e ogãs, e os homens são sempre 
servidos em primeiro (Amaral, 2007).  
A posição máxima no terreiro pode ser ocupada por mulheres, mas, as 
estruturas de divisão de funções e tarefas por gênero permanecem. Embora 
atualmente seja frequente encontrar variações na organização das casas com 
relação ao gênero, são comumente consideradas pelos dirigentes “tradicionais” 
como aberrações e desvios (Amaral, 2007). Em seu estudo sobre o papel das 
mulheres no Candomblé de Cachoeira (BA), Iriart (1998) ressaltou que o culto 
oferece às mulheres um campo simbólico e um espaço de prática que lhes permite 
empreender uma crítica sobre a ordem sociocultural e comparou essa atividade ao 
que Scott (1990) chamou de “formas cotidianas de resistência” (“every day forms of 
resistance”) e que Comaroff, J. e Comaroff J.L. (1991) descreveram como uma 
resistência coletiva não consciente.  
Quando o Candomblé viaja para fora do Brasil, leva consigo certa bagagem, 
composta de saberes, premissas e símbolos. Também é verdade que ele terá que 
deixar uma parte da bagagem na origem. E, ao aportar em terra estranha com essa 
bagagem “exótica”, ele irá se deparar com a “alfândega” cultural e concreta daquele 
novo lugar. E terá que travar negociações com o espaço, com a lei, e todos os 
códigos preestabelecidos, para somente então fixar-se e dar continuidade às suas 
operações, mas, ele já estará modificado.  
Na experiência do campo, foi possível observar que não apenas as práticas 
rituais são modificadas, mas, também as relações com os clientes e adeptos o são. 
Enquanto no Brasil há uma maciça presença de sacerdotisas comandando terreiros 
e, mais que isso, implicadas num sistema matrilinear de sucessão, o mesmo não 





sistema hierárquico verticalizado não está necessariamente rompido, mas atenuado, 
e as relações das mães de santo com seus clientes e adeptos se estabelecem mais 
como um sistema de parceria e colaboração mútua. A estrutura sucessória 
praticamente inexiste, uma vez que o trabalho das três mães de santo se dá de 
forma mais individual e em alguns casos, sobretudo em rituais mais complexos nos 
quais elas necessitem de ajuda de outras pessoas, acabam por contar com a 
colaboração de outros adeptos, iniciados e sacerdotes.  
Embora atenuada, a noção de poder está presente no imaginário das três 
mães de santo e reafirmada na responsabilidade assumida em suas práticas, desde 
a sua iniciação até receberem a outorga do posto de mãe de santo, os chamados 
“direitos”, das mãos dos sacerdotes que as iniciaram. Ao realizarem a consulta ao 
jogo de búzios para os clientes e adeptos e ao prescreverem banhos, defumações, 
beberagens, ebós – rituais de limpeza ou de aporte de energia espiritual nos quais 
se passam diversos alimentos e objetos no corpo da pessoa (Cossard, 2006) – e 
boris – rituais que precedem a iniciação e se caracterizam pela oferta de diversos 
alimentos a Oxalá e Iemanjá como forma de preparar a cabeça para receber o Orixá 
durante a iniciação – além de tantas outras práticas possíveis, estão exercendo sua 
autoridade enquanto sacerdotisas, funcionando, muitas vezes, como um princípio 
organizador na vida daquelas pessoas que recorrem a elas. Como afirmou Dumont 
(1997) uma hierarquia das ideias, das coisas e das pessoas, é indispensável à vida 
social e, em muitos casos, a hierarquia se identificará de alguma maneira com o 
poder. Ou seja, embora se trate de um contexto bastante diferente, num outro 
território e com outros significantes, ainda assim, trata-se de um lugar onde o 
exercício do poder feminino é observado, conforme ressaltou Silva (2010).  
Durante o trabalho de campo em Nova Iorque, foi possível acompanhar as 
práticas dessas três grandes sacerdotisas. São apresentadas numa sequência que 
obedece a uma provável linha histórica de suas chegadas, porque houve, nas 
conversas e entrevistas, um jogo de memórias e reconstruções do momento de 
início da jornada, como se as narrativas se recusassem a marcar o tempo exato 








4.2.3.1 Pimpa, a Sacerdotisa de Oxalá 
 
 
Oxalá é um orixá masculino, velho e sábio, ao qual a criação do mundo é 
atribuída em diversos mitos iorubás. Ele é considerado “pai de todos”, por 
representar o início, a origem (Verger, 2000). Pimpa, filha de Oxalá, protagoniza, 
com sua chegada em Nova Iorque, a missão de seu Orixá regente. Foi a 
pesquisadora Stefania Capone, no primeiro encontro em 2015, durante sua estada 
no Rio de Janeiro, que mencionou a importância de encontrar com Pimpa, por ter 
sido, ao menos oficialmente, a primeira brasileira a praticar Candomblé em Nova 
Iorque. O encontro com Pimpa ocorreu em 2015, em sua casa, em São Paulo. Ela 
estava com setenta anos, padecia de um câncer terminal e faleceu três meses após 
o encontro.  
Antes de sua entrada no culto, trabalhava como psicóloga e possuía uma 
editora em São Paulo. Em 1977, editou uma compilação de textos sobre Candomblé 
traduzidos para o português, e contou que procurou um pai de santo para descobrir, 
mesmo sendo ateia, qual era seu “Orixá de cabeça”, para colocar uma roupa que 
combinasse com o Orixá no lançamento do livro. No jogo, teve a revelação de que 
deveria ser iniciada e que tinha “cargo”, ou seja, que possuía a missão de ser mãe 
de santo. A princípio, não acreditou em tais revelações, mas, ouviu a mesma coisa 
de outros sacerdotes e, numa cerimônia, foi tomada em possessão pelo Orixá, 
fenômeno conhecido como “bolar no santo”, que se configura geralmente como um 
pedido do Orixá pela iniciação daquela pessoa. Iniciação, feitura ou “fazer o santo”, 
é o processo pelo qual o adepto passa recluso, por cerca de vinte a trinta dias, para 
ser iniciado nos segredos da religião e que caracteriza uma espécie de nascimento 
para aquela vida espiritual dedicada ao Orixá. Passado algum tempo, ela foi iniciada, 
tornou-se mãe de santo e acabou iniciando vários filhos de santo.  
Pimpa relatou que uma de suas filhas havia nascido em Nova Iorque e que, 
passados alguns anos, seus outros filhos mais novos resolveram ir morar lá e ela 





descreveu que sua intenção era “fugir” do Candomblé, porque acreditava que cuidar 
de um terreiro e de filhos de santo era algo muito trabalhoso. Mesmo assim, sempre 
recorria aos búzios (o sistema oracular da religião) para ter permissões e 
orientações. Ela disse que pretendia ficar seis meses em Nova Iorque, mas, acabou 
ficando dez anos, porque seu Orixá não permitia que ela fosse embora. Durante 
esse período, acabou praticando o Candomblé lá, e só voltou quando Oxalá, seu 
Orixá de cabeça, deu-lhe permissão, através do jogo de búzios.  
Durante a sua permanência em Nova Iorque, Pimpa encontrou sacerdotes da 
Santería, nome que se dá à religião de matriz africana da região da América Central, 
bastante encontrada nos Estados Unidos (Cabrera, 2004). Esses sacerdotes eram, 
sobretudo, cubanos, e Pimpa permaneceu associada a eles durante muitos anos. 
Segundo ela, havia interesse deles em conhecer as práticas realizadas no 
Candomblé, porque eram mais completas e complexas do que as práticas da 
Santería. Ela relatou que realizou o primeiro ritual de bori nos Estados Unidos, no 
início dos anos 1980, e por vários anos ensinou e supervisionou as práticas desses 
sacerdotes. Além do contato com os eles, ela jogava búzios, fazia boris e ebós. Sua 
clientela era composta de brasileiros, hispânicos e negros americanos. Pimpa 
contou que também levou algumas pessoas para serem iniciadas no Candomblé no 
Brasil e que iniciou pessoalmente três cubanos, também no Brasil, sobretudo, pelas 
dificuldades em realizar o processo de iniciação nos Estados Unidos, devido à 
escassez de materiais, limitações de espaço físico, dificuldades na realização de 
rituais públicos e de sacrifícios.  
Ela apontou que a principal dificuldade que encontrou no Candomblé no 
Brasil era o sistema hierárquico vigente. Ela relatou:  
Eu acho que a causa principal é porque você convive diariamente, por muito 
tempo, com as pessoas e aquilo cansa e num sistema que eu acredito ser 
imperialista, onde o pai de santo pode falar a maior bobagem do mundo e 
todo mundo diz amém, axé. E não tem cabimento … Eu já ouvi coisas e aí, 
se alguém retrucar … O mundo não é mais assim. Eu nunca passei bronca 
em ninguém… quer dizer, passo bronca, mas chamo, no canto, vamos lá, 
conversar, explicar. Mas gritar, como eu vejo, jamais. O que eu não faço 
com filho meu eu não faço com filho de santo … acho que é claro isso. 
Todos são humanos, seres humanos. E acho que há um processo de 
transferência muito psicoterapêutico entre pai e filho de santo…então fica 
dependente de tudo ... eu sou uma pessoa extremamente independente, 
criei meus filhos de forma extremamente independente, por que eu vou 






Pimpa retornou ao Brasil após esses dez anos e continuou as suas atividades 
como mãe de santo até que resolveu fechar o seu terreiro e frequentar, no final de 







4.2.3.2 Regina, a Sacerdotisa de Iemanjá  
 
 
Iemanjá é uma Orixá feminina, identificada simbolicamente como a “Grande 
Mãe”. No Candomblé, é considerada a “mãe de todas as cabeças”, sendo que suas 
principais funções são a maternagem e o equilíbrio da mente (Verger, 2000). Regina 
foi a primeira sacerdotisa de quem se teve conhecimento na pesquisa. É uma 
mulher branca, de baixa estatura, com aproximadamente 79 anos de idade e 
cinquenta de iniciação. Casada, com três filhos. Em sua casa em Salvador, no bairro 
de Amaralina, ela atende seus clientes. Tem um pequeno terreiro instalado nos 
cômodos da sua própria casa, onde cuida dos seus santos e dos santos de sua 
falecida mãe, além de suas obrigações junto ao seu terreiro de origem, o Gantois.  
No primeiro encontro com ela, foi realizada uma consulta aos búzios, e entre 
uma previsão e outra, ela contava sobre sua experiência em Nova Iorque. Segundo 
ela, começou a ir à Nova Iorque nos anos oitenta, não lembrava uma data precisa, 
mas, assegurou que fazia mais de trinta anos. Ela não chegou a morar 
continuamente nos Estados Unidos, mas, permanecia na cidade cerca de seis 
meses por ano, entre março e setembro. Relatou que gostava tanto de viver lá que, 
não fossem as obrigações com o Gantois, moraria lá para sempre.  
Suas atividades relativas ao Candomblé em Nova Iorque eram as consultas 
com o jogo de búzios e, através dele, a prescrição de banhos e ebós. Fez referência 





sincrética comumente realizada pelos adeptos do Candomblé na Bahia. Relatou, 
também, que havia feito um “barco”, nome comumente usado para designar o 
processo de iniciação, composto por 13 iaôs, ou iniciados, há alguns anos. Sobre 
esse barco, contou que ela e outros sacerdotes alugaram uma casa numa praia 
próxima da cidade e realizaram todos os preparativos para o processo de feitura. No 
último encontro com ela, no início de 2017, ela relatou que iria para a Califórnia para 
iniciar mais 13 pessoas.  
Regina mencionou o nome de outras duas mães de santo, duas irmãs 
baianas que moravam em Nova Iorque e que haviam sido iniciadas na Bahia. 
Contou que eram suas grandes parceiras nas atividades que desempenhava em 
Nova Iorque. Essas duas mulheres foram contatadas durante a realização do 
campo, mas, não houve sucesso em realizar algum tipo de encontro, nem mesmo 
por teleconferência ou por mensagens.  
A sua clientela era formada, principalmente, por brasileiros de todos os níveis 
sociais, mas também, de americanos afrodescendentes que sentiam necessidade de 
contato com suas raízes e até mesmo por adeptos da Santería. Segundo ela, essas 
pessoas que vivem lá, até mesmo os americanos e os hispânicos, sentem 
necessidade de vivências espirituais ligadas à África e, embora os cubanos tenham 
suas práticas, ela disse acreditar que o conhecimento que há no Brasil é mais 
completo e que eles precisam aprender mais.  
Portanto, Regina, como filha de Iemanjá, exerce seu trabalho em consonância 
com a influência de sua mãe: ela cuida de cabeças, faz santos (iniciações) e exerce, 
com sua paciência e doçura, uma forma de maternagem.  
 
4.2.3.3 Bárbara, a Sacerdotisa de Iansan  
 
 
Iansan é a Orixá feminina guerreira, dos ventos, das tempestades e das 
faíscas. Por suas características, ela rege o movimento e os caminhos (Verger, 
2000). E é desse modo que Bárbara, a terceira mãe de santo desse estudo, executa 





que morou alguns anos em Nova Iorque, deu a informação sobre sua existência ao 
saber do tema da pesquisa. Mesmo com a indicação dele, houve uma grande 
dificuldade inicial em conseguir marcar um encontro, mas, pouco a pouco, foi-se 
estabelecendo uma relação de confiança. Bárbara é natural de Niterói, tem 55 anos 
e mora há trinta anos em Nova Iorque. É casada e tem um filho. Iniciou-se no 
Candomblé há 25 anos. Em todos os encontros, ela esteve acompanhada de seu 
esposo, que é seu braço direito e uma espécie de guardião.  
Bárbara contou que, quando morava no Rio de Janeiro, frequentava a 
Umbanda – uma religião de matriz africana que funde elementos da cultura africana, 
indígena e elementos do espiritismo –, caracterizada, sobretudo pela incorporação 
de guias espirituais que dão consultas aos fiéis (Silva, 1994). Ela contou que chegou 
a ouvir de cartomantes e guias espirituais que tinha uma “missão” espiritual a 
cumprir, mas, relatou que fugia disso no início porque se achava muito jovem para 
esse tipo de responsabilidade. Migrou para Nova Iorque nos anos oitenta e 
desenvolveu sua mediunidade com uma mãe de santo que era iniciada no 
Candomblé, mas, que fazia rituais de Umbanda. Alguns anos mais tarde, teve 
contato com outra mãe de santo do Candomblé que foi ao restaurante onde 
trabalhava para fazer um ebó. Foi então que ela começou a entender e a se 
interessar pela religião. Em 1992 iniciou-se no Candomblé no Rio de Janeiro. Seu 
marido e seu filho permaneceram em casa de parentes na cidade durante todo o 
processo de iniciação.  
Desde a sua feitura, Bárbara ouvia dos sacerdotes que ela tinha missão de 
ser mãe de santo. Disse que relutava em assumir essa posição, mas, foi estudando 
e se dedicando e, aos poucos, aceitou essa responsabilidade. Seu percurso no 
Candomblé foi caracterizado por várias rupturas, chegando a mudar de terreiro três 
vezes porque, segundo ela, havia várias coisas com as quais não concordava nas 
casas por onde passou, sobretudo, o abuso de autoridade, o controle excessivo de 
ensinamentos e conhecimentos como forma do sacerdote manter o poder, criando, 
assim, uma atmosfera de medo sobre os filhos de santo; além da exploração, fosse 






Ela disse que sua missão é praticar o Candomblé em Nova Iorque, mas, que 
é impossível praticar a religião como se faz no Brasil. Os motivos apontados por ela 
para essa impossibilidade foram: o espaço físico, as dificuldades legais relacionadas 
às práticas, a necessidade de adaptação dos rituais pela questão da limitação do 
uso do espaço público, a escassez de materiais e os cuidados com o tratamento da 
clientela, pelo risco de queixas e processos. Segundo ela, muita coisa precisa ser 
substituída ou adaptada. O próprio ritual, as festas e toques do Candomblé, 
dificilmente são realizados. Ela disse acreditar que o Orixá tem sabedoria para 
compreender as traduções que são feitas e aceitar as mudanças. Do mesmo jeito 
que o culto africano aos Orixás chegou ao Brasil modificado, ele também se 
modificou, se transformou, ao chegar em Nova Iorque e em outros lugares do 
mundo, como uma maneira de se manter vivo.  
Suas atividades são o jogo de búzios e a realização de ebós, banhos e outras 
prescrições, mas, não apenas isso. Bárbara mantém consigo, até hoje, a tradição 
dos guias de Umbanda, realizando festas e louvações a essas entidades, sobretudo, 
no período do verão, antes mesmo da ligação com o Candomblé. Ela falou que 
acreditava que nunca poderá realizar um Candomblé como se vê no Brasil, e que 
sua atividade se constitui mais como uma orientadora de caminhos do que uma 
guardiã de cabeças. Sua clientela é composta principalmente de brasileiros, mas, 
também há estrangeiros trazidos por brasileiros. Ela relatou que tem uma clientela 
fiel, mas, que também há grupos de pessoas que vão e voltam e diferentes grupos 
passaram pela sua casa. 
A partir do encontro com essas mulheres, destacam-se alguns pontos-chave 
para a compreensão desse fenômeno: todas elas receberam a informação, através 
do jogo de búzios, que possuíam uma “missão” na religião e “cargo" de mães de 
santo; encararam seu percurso à cidade de Nova Iorque como parte dessa missão; 
relataram a necessidade de reinvenção de suas práticas em relação às formas de 
execução no Brasil e adotaram um sistema de interação diferente com adeptos e 
clientes, rompendo ou atenuando o sistema hierárquico vigente no Brasil. Embora 
suas práticas apresentem similaridades, cada uma delas se relacionou com 










As sacerdotisas que dedicaram seu tempo compartilhando suas experiências 
para a realização dessa pesquisa não são apenas Àwọn Ìyá Awo, ou as Senhoras 
do Segredo. Em seus percursos e em suas práticas, elas detêm outras importantes 
funções, como a mediação (ìlàjà) e a tradução (ìtúmọ̀) que, articuladas com o awo, 
estabelecem um sistema de funcionamento da religião e a manutenção do axé 
nesse novo lugar.  
O axé não é uma força estática; é um processo dinâmico de movimentação 
de energia, que aumenta conforme ritos e atitudes, que por sua vez configuram 
alimentos que são ofertados aos Orixás. Tudo no Candomblé tem vida e energia e, 
tendo vida, alimenta-se. Comem os Orixás, comem os objetos sagrados, come a 
cabeça no ato da iniciação e come também o chão do terreiro, conhecido como 
cumeeira, local onde, primeiramente, “plantou-se” o axé do terreiro e são realizados 
os ritos de iniciação posteriores. Se existe o ato concreto de “plantar o axé”, pode-se 
dizer que existe um cultivo, uma semeadura, ou seja, um preparo dessa nova terra 
que irá sediar um novo terreiro. Simbolicamente, suas reinvenções representam 
esse preparo (Prandi, 2005). 
As três sacerdotisas descreveram que sentiam, desde sua chegada, que 
havia uma necessidade de contato das pessoas de Nova Iorque com os 
ensinamentos do Candomblé, como uma forma mais “pura" de contato com a 
ancestralidade, com a África Mãe. Nesses anos de permanência, tiveram contato 
com hispânicos a americanos afrodescendentes que traziam consigo esse desejo, 
além dos brasileiros que lá residiam. Se, no início do percurso religioso, elas são 
arrebatadas por uma sensação de estranhamento ao receberem a informação de 
que possuíam uma missão sacerdotal, com o passar do tempo e à medida que 
foram vivenciando suas práticas, aceitaram a missão que lhes foi confiada pelos 
Orixás e seguiram sua jornada, cuidando de pessoas e caminhos. A aceitação da 
missão sacerdotal, embora aparentemente se assemelhe a um processo mais 





poder. Esse mesmo Orixá que lhes atribuiu tal poder é, desde o início do processo 
de iniciação até o momento em que são “entronadas” como sacerdotisas, 
gradativamente introjetado, a tal ponto em que elas se “tornam" o próprio Orixá, em 
suas características de personalidade e potencialidades. 
De acordo com a pesquisadora Silva (2010), há uma identificação das 
mulheres no Candomblé, sobretudo as sacerdotisas, com aspectos do feminino que 
rompem com o ideal da feminilidade ocidental, especialmente atrelado a elementos 
como passividade, domesticidade e obediência. Assim, essas mulheres se apoiam 
em arquétipos de deusas guerreiras, mães fortes, mulheres sensuais e temíveis, 
dotadas de imenso poder, mantenedoras da vida e controladoras da destruição, 
aspecto esse que pode conviver com aspectos mais suaves relacionados à 
maternagem. Pimpa, Regina e Bárbara entrelaçam as motivações que as levaram a 
migrar com as epifanias religiosas que explicam o caráter missionário dessa viagem, 
através do desejo do Orixá de expandir o culto para outras partes do mundo. Nessa 
viagem a uma terra estrangeira, elas recriaram os conhecimentos que trouxeram 
consigo, mantendo o possível, recontando histórias, repensando e reinventando 
suas práticas, ensinando novos adeptos para que possam dar continuidade à 
religião. 
As “Senhoras do Segredo” também são as “Senhoras da Mediação” ou Àwọn 
Ìyá Ìlàjà, porque, de modos diferentes, essas três mulheres reconfiguraram as 
práticas da religião em Nova Iorque. Elas levaram o Candomblé a uma terra 
estrangeira e tomaram para si a tarefa de reinventá-lo. Essa necessidade de 
reinvenção é apontada como necessária ao estabelecimento, à difusão e à 
manutenção do culto. Elas descreveram que, do mesmo modo que os africanos que 
foram escravizados levaram consigo suas crenças para as Américas, adaptando, 
escondendo, fundindo, transformando e então dando origem ao Candomblé e a 
outras religiões de matriz africana, quando ele viaja para outros lugares do Brasil e 
do mundo, ele também precisa se reinventar. Pimpa se arriscou a dizer que, por 
tanta reinvenção, as práticas podem sofrer um grau de transformação tal que leve à 
formação de uma nova religião. Ao mediarem tais reinvenções, elas também 
acionaram um processo que transpassou o limite das práticas, afetando-as e 





entendido como o processo de “invenção das tradições” proposto por Wagner 
(1975), como um processo dinâmico, criativo e necessário para que um elemento 
cultural permaneça vivo.  
As três mães de santo romperam com o sistema hierárquico vigente no Brasil 
de relações verticais de poder e estabeleceram conexões com adeptos e clientes de 
forma mais horizontal. Pimpa e Bárbara relataram um incômodo em relação ao 
abuso de poder e ao controle da difusão do conhecimento na religião. Regina, não 
mencionou insatisfação quanto ao sistema hierárquico, possivelmente porque, pelo 
fato de sua mãe também ter sido iniciada e ter convivido mais tempo em sua vida no 
Candomblé, numa época anterior às demais, na qual as normas deviam ser mais 
rígidas e num terreiro mais “tradicional”. Pimpa foi iniciada no final dos anos setenta; 
Bárbara, nos anos noventa e Regina, no final dos anos sessenta. Talvez Regina 
estivesse mais habituada a esse modelo. Apesar disso, ela apresenta características 
que destoam de outros sacerdotes: ela tem o hábito de ensinar os consulentes a 
fazerem suas próprias “magias”; nos encontros durante o campo, ela geralmente 
teve uma postura bastante humilde e sempre se colocava à disposição para ajudar. 
No último encontro, ela mencionou que ficava muito feliz em poder ajudar os 
pesquisadores com as informações e, também, em passar seus ensinamentos, 
porque, segundo ela, “é uma forma de ajudar a preservar a religião, porque se a 
pessoa guardar aquele conhecimento para si, leva-o para o caixão”.  
Esse estabelecimento de uma relação mais horizontal com a sua clientela, 
adeptos e filhos de santo pode ser também resultante do modo de interação de um 
prestador de serviços mágicos numa metrópole como Nova Iorque. É importante 
levar em consideração que existe uma concorrência nesse tipo de serviço e, ao 
prestá-lo, existem cuidados que devem ser tomados para evitar denúncias, 
processos e outros tipos de problemas com a lei. De todo modo, pode-se inferir que 
o aspecto hierárquico vertical, as cerimônias, as etiquetas cerimoniais não são 
evidenciados nas práticas rituais realizadas por essas mulheres enquanto 
sacerdotisas. Entretanto, há uma noção de poder inerente a essas práticas entre 
elas. Poder esse conferido pelo orixá. E, no decorrer desse processo, tornam-se 





saída do país e na coragem de executar as práticas religiosas, mesmo correndo 
riscos.  
As três sacerdotisas comungam aspectos importantes do poder feminino, 
identificados simbolicamente com as características das deusas no Candomblé: a 
capacidade de negociação e reinvenções de suas práticas remontam às habilidades 
das mulheres nos mercados da sociedade iorubá e, ao mesmo tempo, o não 
excludente exercício da maternagem com clientes e adeptos do culto (Silva, 2010).  
 
4.2.5 Notas finais  
 
Embora muitas de suas práticas sejam diferentes ou adaptadas, elas não 
deixam de chamar o que fazem de Candomblé. É uma permissão para reinventar. 
Essa permissão é dada, de um lado, pelo contexto histórico da viagem do culto aos 
Orixás no período da escravidão, no qual os africanos trouxeram ao Brasil suas 
crenças, em parte preservadas, em parte modificadas, adaptadas, em parte 
suprimidas, perdidas, fusionando pedaços de crenças e diferentes deuses para 
formar o Candomblé. Por outro lado, são seus Orixás, na consulta ao jogo de búzios, 
que lhes informam se estão ou não satisfeitos com suas práticas.  
O Candomblé não nasceu no século XIX, ele foi sendo construído desde o 
início da colonização, para culminar numa formação mais “estável”, com a chegada 
dos iorubás no final do século XVIII e início do XIX. De fato, é uma religião em 
constante transformação até os dias de hoje. É uma religião jovem e que ainda não 
parece estar tão sedimentada quando comparada a religiões mais seculares como o 
catolicismo, o judaísmo e o islamismo. E, embora os praticantes recorram a essa 
viagem da África ao Brasil e sua adaptação como forma de sobrevivência, não é o 
Candomblé que sobreviveu, mas o culto aos orixás, à custa da formação de uma 
nova religião (Parés, 2006).  
De um lado, pode-se pensar que, nessa viagem à Nova Iorque, a tradição do 
Candomblé se reinvente, sendo constantemente traduzido para a língua desse novo 
local, para poder permanecer, mesmo que modificado. A chegada dessas três mães 





inicial de instalação da religião, que vai se organizando, estabelecendo-se e, pouco 
a pouco, replicando modelos de organização e funcionamento parecidos com os 
Candomblés brasileiros. Por outro lado, como acenou Pimpa, essa adaptação vai, 
pouco a pouco, distanciando as práticas da matriz brasileira e formando uma nova 
religião, não exatamente de matriz africana, mas, uma matriz afro-brasileira.  
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4.3 Oogun Àṣẹ 1: estratégias de cuidado com a saúde no Candomblé 
em Nova Iorque (EUA) *** 
Oogun Àṣẹ 2: Candomblé practices and health care in New York City, 
USA  
Oogun Àṣẹ 3: Estratégias de cuidado de la alud en l Candomblé en 
Nueva York (EE.UU.) 
 
1do iorubá, a “a cura pelo Axé”  
2Yoruba for “the cure by the Axe” 
3del ioruba: “la cura por el Axé” 
 
*** artigo elaborado no formato para publicação da Revista Interface.  
 
Resumo 
Este artigo apresenta resultados de uma etnografia realizada entre 2013 e 2017, por meio 
de observação participante, entrevistas e acompanhamento da vida cotidiana de mães de 
santo que buscam reinventar o Candomblé em Nova Iorque (EUA). O artigo acompanha três 
mães de santo, em suas buscas por traduzir a religião para esse novo contexto, 





a saúde e bem-viver, através do uso das plantas e rezas empregadas nos rituais e 
cerimônias religiosas.  
 
Descritores: Candomblé, mãe de santo, religião, cuidado com a saúde 
 
Abstract 
This article presents the results of an ethnography carried out between 2013 and 2017, 
which relied on participating observation, interviews and monitoring of the everyday life of 
three Brazilian mães de santo (“mothers of saint”) who sought to reinvent Candomblé in New 
York City, USA. The article follows them as they attempt to transpose their religious beliefs 
and practices to this new, foreign context. It describes their relationship with practitioners 
who seek health care through the use of plants and prayers during religious rituals and 
ceremonies. 
 
Descriptors: Candomblé, mothers of saint, religion, health care practices 
 
Resumen 
Este artículo presenta resultados de una etnografía realizada entre 2013 y 2017, por medio 
de observación participante, entrevistas y acompañamiento de la vida cotidiana de “mães de 
santo” que buscan reinventar el Candomblé en Nueva York (EEUU). El artículo acompaña a 
tres “mães de santo”, en sus búsquedas por traducir la religión a ese nuevo contexto, 
describiendo cómo se da el encuentro con los adeptos y clientes en busca de cuidados con 
la salud y el bien vivir, a través del uso de las plantas y rezas empleadas en los rituales y 
ceremonias religiosas. 
 






O Candomblé é uma religião brasileira de matriz africana, formada a partir da 
fusão de elementos religiosos de vários povos escravizados, que também incorporou 
influências da cultura indígena, do catolicismo popular e do espiritismo de origem 





supremo (Olorum) e um panteão de deuses (os Orixás), cujas histórias são 
entrecruzadas nos mitos que são repassados oralmente através das gerações. Seu 
funcionamento é complexo, dispondo de várias práticas mágicas que envolvem o 
uso de plantas, pós, rituais de sacrifício e elaborados alimentos e bebidas. Todas 
essas práticas visam à manutenção da força vital, que é denominada de Axé.2 O 
Axé não é uma força estática; é um processo dinâmico de movimentação de 
energia, que aumenta conforme ritos e atitudes ofertados aos orixás. Tudo no 
Candomblé tem vida e energia e, tendo vida, alimenta-se. E esses alimentos provêm 
de substâncias da natureza, sejam elas de origem vegetal, mineral ou animal.2 
Essas práticas rituais visam, sobretudo, realização terrena de bem-estar e 
bem-viver, melhora da qualidade de vida, saúde física e mental e prosperidade 
material. Nesse aspecto, o sacerdote, chamado de pai ou mãe de santo, ocupa um 
papel central porque, além dos adeptos, deverá atender à clientela que recorre aos 
seus serviços mágicos, o que coloca o Candomblé como uma forma de cuidado com 
a saúde e busca por bem-estar.3-7 O cuidado com a saúde pode ser compreendido 
como uma relação intersubjetiva, que se desenvolve em um tempo contínuo e que 
deve incluir os desejos e as necessidades da pessoa que é tratada, além da 
preocupação com o seu bem-estar.8 Arouca9 descreveu o trabalho em saúde como 
um “trabalho afetivo” que requer contato humano, onde a cooperação é imanente e 
que, de acordo com Campos10, nesse encontro entre agentes da oferta de cuidados 
e os agentes que demandam cuidados, os corpos e as afetividades se encontram e 
são ambos afetados. Já o bem-estar, ou bem-viver, pode ser definido, segundo 
Miranda Sá Jr.11, como a noção subjetiva de sentir-se bem, sem apresentar 
sofrimento somático ou psíquico, nem prejuízo no desempenho pessoal ou social. 
Também pode ser definido pela sensação de superação das dificuldades da vida. 
Nos últimos anos, diversos autores têm se dedicado a descrever a incessante 
viagem do Candomblé e de seus elementos religiosos para outros lugares do mundo 
e têm apontado, de modo geral, a constante tradução de suas práticas em cada 
novo destino.1-2,12-15 Essa tradução vai se operando e o Candomblé vai se 
reinventando, à medida que viaja, inclusive em seus rituais de cura. Foi observando 
essas viagens, que se decidiu por iniciar a pesquisa, realizada entre 2013 e 2017 na 





do Candomblé na cidade, sua relação com aquele espaço urbano e suas 
reinvenções, evidenciadas através do encontro com três mães de santo brasileiras 
do Candomblé de Nação Ketu, a vertente do Candomblé cujas tradições provêm, em 
maior parte, do povo iorubá. 
Neste artigo, discute-se esse conjunto de estratégias de cuidados que é 
utilizado por essas mães de santo, que chamou-se de Oogun Àṣẹ, ou “a cura pelo 
Axé” na língua iorubá, o uso de ervas, banhos e outros rituais como forma de 
reestabelecer a saúde física e mental e ofertar alívio para mal-estares e dificuldades 
da vida prática de seus adeptos e clientes, demonstrando a peculiaridade de tais 
práticas, quando realizadas nesse contexto específico da cidade de Nova Iorque. 
Ainda que esse sistema de cuidado com a saúde apareça comumente nos 
Candomblés brasileiros, com certeza, não ocorre da mesma forma quando 
deslocado de seu contexto habitual e, particularmente, apresenta diferenças 
resultantes das interações das três mães de santo com seus backgrounds singulares 






O artigo se baseia nos achados de uma pesquisa realizada sobre as práticas 
de Candomblé na cidade de Nova Iorque, por meio de uma observação participante, 
entrevistas e acompanhamento da vida cotidiana de três mães de santo do 
Candomblé Ketu, a vertente (ou “Nação”) do Candomblé formada a partir das 
influências do culto aos Orixás na cultura iorubá. A observação participante é 
amplamente empregada nas pesquisas envolvendo o Candomblé, por se tratar de 
uma religião iniciática, na qual grande parte dos elementos relativos ao seu 
funcionamento é secreta. Portanto, uma pessoa “de fora” dificilmente terá acesso a 
esses elementos sem que ela se torne adepta. Essa entrada para o Candomblé, cria 
um problema metodológico para o pesquisador, porque uma vez que está dentro, a 
princípio, pelo seu interesse científico, acaba sendo “enfeitiçado” pela religião, como 





É difícil manter uma distância mínima entre observador e observado quando 
se trabalha com religiões afro-brasileiras. A maioria dos antropólogos, 
estudando o Candomblé, envolveu-se com a religião e, de uma forma ou de 
outra, tornou-se parte do seu ‘objeto’. 
A partir do momento em que o pesquisador se torna adepto ou iniciado, 
revelar os segredos da sua religião configuraria uma traição contra ela e contra seus 
sacerdotes. Esse “enfeitiçamento” do pesquisador pelo Candomblé constitui, de 
acordo com Capone, uma consequência óbvia do método de observação 
participante. O que ocorre, na verdade, é um misto entre “ser enfeitiçado” e “deixar-
se enfeitiçar”, constituindo, conforme explicitou Favret-Saada16, a experiência de “ser 
afetado” como uma forma de experimentar por conta própria os efeitos de uma rede 
particular de comunicação. 
Neste caso particular, o meu primeiro contato com as religiões afro-brasileiras 
deu-se há cerca vinte anos, durante a faculdade de Medicina, ao frequentar terreiros 
de Umbanda por vários anos. A Umbanda é uma religião afro-brasileira que reúne o 
culto aos Orixás, além de elementos do Catolicismo e do Espiritismo. Sua principal 
característica é a incorporação de guias espirituais que dão consultas aos fiéis. O 
acesso cada vez mais frequente às leituras antropológicas sobre o Candomblé, 
promoveu a aproximação com a religião. Esse interesse em pesquisar o Candomblé 
influenciou sobremaneira a entrada na religião e culminou com a minha iniciação 
durante a realização da pesquisa. A iniciação no Candomblé é o processo pelo qual 
a pessoa permanece reclusa por um período de vinte a trinta dias, submetida a 
diversos rituais secretos e se caracteriza por uma forma de renascimento para a vida 
religiosa dedicada ao Orixá.2 Fazer parte parecia, num primeiro momento, facilitar a 
entrada do pesquisador no campo, uma vez que possuía algum domínio sobre a sua 
“linguagem”. Entretanto, à medida que imergia no campo, percebia que a linguagem 
constituiu apenas uma pequena parte facilitadora, mas não a totalidade, uma vez 
que cada sacerdotisa possui seus próprios segredos, tanto no aspecto religioso, 
como nos aspectos concernentes às práticas religiosas numa terra estrangeira.  
O pesquisador Vagner Gonçalves da Silva17 descreveu alguns aspectos 
importantes na realização da observação participante ao pesquisar religiões afro-
brasileiras: (1) os registros dos eventos podem ser úteis ao antropólogo, também 





antropólogos parece ser algo especialmente mobilizador e característico do trabalho 
de campo; (3) deve-se considerar que o antropólogo também é observado pelo 
grupo, que geralmente procura “socializá-lo”, ensinando-lhe os códigos de conduta e 
a forma mais adequada, do ponto de vista do grupo, de realização dessa 
participação e observação.  
O trabalho de campo realizou-se entre janeiro de 2013 e fevereiro de 2017, 
caracterizado por diversos encontros com três importantes mães de santo brasileiras 
de Nação Ketu, que praticavam/praticaram rituais de Candomblé na cidade de Nova 
Iorque. Nesses quatro anos de pesquisa, foram realizadas diversas viagens a Nova 
Iorque e Salvador, estabelecendo encontros e conversas com essas mães de santo 
e com outros interlocutores. Embora não tenha havido a possibilidade de 
permanecer longos períodos em Nova Iorque, em função das atividades como 
médico psiquiatra, os encontros com as mães de santo estudadas foram frequentes 
e intensos. Em cada novo encontro, que geralmente durava algumas horas, surgia 
uma nova informação, um novo conhecimento.  
Além dos encontros com as sacerdotisas, foram consultados pesquisadores 
de diversas áreas, como Stefania Capone e Loránd Mattory, especialistas em 
religiões de matriz africana; Maxine Margolis, que realizou uma importante pesquisa 
sobre imigrantes brasileiros em Nova Iorque; e Fabiana Fonseca, uma farmacêutica 
especializada em etnobotânica, que realizou uma pesquisa sobre o uso das plantas 
entre os sacerdotes em Nova Iorque; além de duas analistas junguianas, moradoras 
da cidade, que possuíam relação de clientela com uma das sacerdotisas. Nesse 
processo praticamente simultâneo de pesquisar o Candomblé e vivenciar o processo 
de iniciação, manteve-se interlocução com pais e mães de santo no Brasil, com os 
quais foi possível aprender, cada vez mais, sobre o funcionamento da religião. Vilma 
de Sá, mãe de santo pessoal do pesquisador, com 57 anos de iniciação e com um 
terreiro em funcionamento em São Paulo há mais de quarenta anos, o Abassá 
d’Babá Okê (“Casa de Pai Oxóssi”) contribuiu com opiniões e ensinamentos, pois 
mesmo pertencendo à Nação Angola, possui amplos conhecimentos sobre o 
funcionamento do Candomblé Ketu. Um fato interessante ocorreu com certa 
frequência desde o momento da decisão pelo tema da pesquisa e continua 





frequentadores ou clientes esporádicos do Candomblé, contribuíram, nesse 
percurso, com novas informações, contatos, nomes e curiosidades sobre o objeto da 
pesquisa.  
Alguns encontros foram registrados em áudio e vídeo. Em certos casos, nos 
quais pareceu que a gravação das entrevistas representaria uma ameaça ao vínculo 
de confiança estabelecido, optou-se por não efetuar nenhum tipo de registro e as 






O intuito desse artigo foi o de percorrer os caminhos de cuidado das mães de 
santo em Nova Iorque, apontando convergências e divergências entre suas práticas 
em relação às práticas realizadas nos Candomblés no Brasil. Embora tenha 
recebido informações sobre a existência de outros sacerdotes em Nova Iorque, não 
se obteve sucesso em encontrá-los durante a realização da pesquisa. Desse modo, 
grande parte dos conhecimentos evidenciados nesse artigo são provenientes dos 
intensos encontros com essas três mães de santo, as quais são apresentadas a 
seguir.  
4.3.3.1 Regina, Pimpa e Bárbara, Àwọn Ìyá Àṣẹ, ou as 
Senhoras do Axé na Big Apple 
 
 
As três mães de santo chegaram à cidade de Nova Iorque em meados dos 
anos oitenta, levando consigo seus conhecimentos, seus búzios, seus apetrechos 
mágicos e seu Axé. O Axé, como dito anteriormente, é um processo dinâmico de 
energia, em constante movimento e renovação. Ele está presente nos objetos, nas 
roupas usadas nos rituais e na própria pessoa. Assim, quando essas mulheres 
aportaram em Nova Iorque, elas também carregaram o seu Axé e seguiram 
praticando a religião na cidade, reinventando suas práticas de acordo com suas 





Regina foi a primeira Mãe de Santo a praticar Candomblé em Nova Iorque da 
qual se teve conhecimento, antes mesmo de iniciar a pesquisa. Essa informação 
“curiosa” causou um impacto tão grande que despertou o interesse em estudar essa 
realidade mais a fundo. Nas constantes viagens a Salvador, uma amiga informou 
que Regina viajava todo ano para Nova Iorque e permanecia lá cerca de seis meses, 
durante as estações quentes, e o resto do ano ficava em Salvador, ocasiões em que 
foram realizados diversos encontros com o pesquisador. Com 79 anos de idade e 
cinquenta de iniciação, ela segue transportando Axé, realizando consultas e 
prescrevendo tratamentos espirituais até hoje. Regina fala um pouco sobre a sua 
permanência e suas atividades na cidade: 
 Ah! Isso tem mais de 20 anos. Todo ano eu vou, eu tenho meus filhos de 
santo lá (em Nova Iorque), tenho lugar para ficar. Mas eu não falo nem a 
língua. Eu passo a primavera e o verão lá e volto, porque, embora eu goste 
do inverno, é um pouco mais difícil para mim, porque velho não pode sair no 
inverno, tem perigo de cair na rua. [...] Eu atendo todo tipo de gente. Tem 
brasileiros, americanos, latinos, todos vêm buscar orientações no jogo, fazer 
limpezas, cuidar da saúde. (Regina)  
 
Bárbara, com 56 anos, a única mãe de santo que preferiu não ser 
identificada, mora em Nova Iorque há mais de trinta anos. Um amigo brasileiro, que 
viveu alguns anos em Nova Iorque como imigrante ilegal e, nesse período, 
consultava-se com ela e frequentava as cerimônias que ela realizava, foi a ponte 
para encontrar Bárbara. Bárbara começou sua vida espiritual frequentando terreiros 
de Umbanda, uma religião de matriz africana, caracterizada pelo culto aos Orixás, 
associado à presença de guias espirituais, como Pretos Velhos, Caboclos, Erês, 
Pombagiras e Exus, que dão consultas aos fiéis. Apesar do seu primeiro contato 
com a Umbanda ter se dado em Niterói, sua cidade natal, ela somente desenvolveu 
sua mediunidade na Umbanda quando já morava em Nova Iorque. Foi iniciada no 
Candomblé no Rio de Janeiro alguns anos depois. Bárbara realiza consultas de 
búzios e as prescrições dadas pelo jogo. Embora com menor frequência, realiza 
algumas cerimônias de Candomblé, e manteve suas práticas de Umbanda, 
realizando festas para Pretos Velhos, Caboclos, Erês, Pombagiras e Exus.  
Pimpa foi oficialmente a primeira mãe de santo a chegar em Nova Iorque. O 
acesso à Pimpa foi obtido por meio da pesquisadora Stefania Capone, no primeiro 





durante sua permanência no Brasil, por se tratar de umas das maiores 
pesquisadoras sobre religiões de matriz africana no mundo. Capone ressaltou a 
importância do encontro com Pimpa, uma vez que se tratava de uma pessoa de 
importância histórica nesse assunto e frisou que esse contato deveria ser feito 
rapidamente, já que Pimpa se encontrava muito doente. O breve e profundo 
encontro ocorreu em 2015, em sua casa, em São Paulo. Ela estava com setenta 
anos, e padecia de um câncer terminal. Conforme ela mesma havia dito nesse dia, 
seu estado era grave. Faleceu três meses após o encontro. Durante sua 
permanência em Nova Iorque, Pimpa ensinou a cubanos e afro-americanos diversos 
rituais do Candomblé que não eram realizados ou eram desconhecidos na Santería 
– religião de matriz africana originada na América Central – e ficou bastante próxima 
dos santeros, como são chamados os sacerdotes dessa religião. Com eles deu 
continuidade às suas práticas como mãe de santo. 
Regina, Bárbara e Pimpa, apesar de suas diferentes origens geográficas e 
socioculturais, possuíam conhecimentos convergentes no que se refere ao 
Candomblé, mesmo tendo sido iniciadas por diferentes pais de santo, cada uma em 
sua terra natal. Foi possível perceber que, embora muitas de suas práticas se 
diferenciassem, alguns elementos, que serão apresentados a seguir, como a 
consulta ao sistema oracular e as prescrições decorrentes dessa consulta, são 
constantes e fundamentais em suas práticas. 
 
4.3.3.2 A consulta ao Jogo de Búzios  
 
 
Os búzios ou cauris são conchas arredondadas encontradas em abundância 
nos oceanos e que foram utilizados como moedas por diversos povos na Ásia e na 
África. Seu valor monetário simbólico é importante, até os dias de hoje, nas religiões 
de matriz africana, sendo utilizados em diversos rituais e, também, como adornos de 
roupas e utensílios sagrados. Além disso, os búzios são utilizados como instrumento 
de adivinhação, ao qual habitualmente dá-se o nome de jogo de búzios.18  
O jogo de búzios é o sistema oracular que somente pode ser realizado pelo 





com aquela pessoa, e é a partir do que o jogo diz quando são lançados os búzios 
sobre uma peneira ou tabuleiro que se determina a situação na qual ela se encontra, 
seus caminhos, seus problemas espirituais, energéticos, de saúde, financeiros e 
amorosos. É o jogo que vai dizer também quem é o Orixá que rege a cabeça da 
pessoa, chamado de “santo de cabeça”, que rege aspectos da personalidade, 
caminhos, destinos e até traços físicos.18  
Esse aspecto da consulta ao jogo de búzios é mantido e respeitado pelas 
mães de santo em Nova Iorque, porque ele é o sistema de acesso mais importante 
para a decodificação dos desejos do Orixá para aquela pessoa. A própria consulta 
aos búzios já possui, muitas vezes, efeitos terapêuticos. É um momento de decifrar 
as dificuldades, realizando uma interpretação sob a ótica da religião. Doenças, 
perturbações no sono, alergias, desentendimentos, são, muitas vezes, vistos como 
oriundos de desequilíbrios que devem ser sanados com oferendas aos Orixás, 
banhos, limpezas, ou podem até representar sinais de que o Orixá está “pedindo a 
cabeça”, ou seja, exigindo a iniciação daquela pessoa. Também é o momento de 
conversar com uma pessoa que é tida como mais sábia ou mais experiente e que 
dará à pessoa palavras de conforto e aconselhamentos. 
Bárbara afirmou que não joga muito; relatou que joga apenas uma vez por 
semana, às segundas-feiras e atende, no máximo, duas ou três pessoas, pois 
embora cobre pelas consultas, não o faz pelo dinheiro, mas, entende que é uma 
forma de ajudar as pessoas. Sobre sua missão como mãe de santo, ela disse:  
Sabe, eu não me vejo como uma Ialorixá (mãe de santo) que tem que 
cuidar de cabeças. Eu tenho que cuidar de caminhos. […] Eu vejo minha 
missão como fortalecer e orientar espíritos e faço muito isso através do 
jogo. 
As mães de santo possuem uma grande bagagem de conhecimento sobre 
banhos, ervas, limpezas e defumações e, não raras vezes, orientam seus 
seguidores sobre tais práticas, conforme o tipo de dificuldade pela qual estão 
passando. Entretanto, mesmo que haja um conhecimento acumulado decorrente de 
experiências anteriores, os búzios devem ser sempre consultados, sobretudo, para 
os rituais do Candomblé, porque os ritos e as necessidades de cada Orixá para cada 
adepto ou cliente são únicos. E é através dos búzios que cada Orixá diz o que 







4.3.3.3 As prescrições mágicas  
 
 
Da consulta ao jogo de búzios emergem as prescrições para os rituais que 
devem ser realizados, ou seja, o momento do tratamento propriamente dito. É 
bastante frequente que pais e mães de santo tenham, ao lado do jogo de búzios, um 
caderninho no qual anotam as prescrições para seus clientes. Ervas, grãos, pós, 
banhos, defumações, patuás, fios de contas, panos, animais, bebidas e uma 
infinidade de outros produtos que poderão ser utilizados. 
Há uma noção compartilhada por elas da dificuldade em se encontrar certos 
materiais, como plantas, pós e outros elementos para as suas práticas. Entretanto, 
evidenciam que isso tem se modificado ao longo dos anos e descrevem que, hoje 
em dia, quase todos os produtos necessários são encontrados com comerciantes 
brasileiros ou africanos. Na ausência dos produtos, elas descrevem que o Orixá é 
dotado de sabedoria e capaz de compreender as substituições realizadas, que elas 
justificam fazendo referência às reinvenções praticadas pelos africanos que 
chegaram ao Brasil nos tempos da escravidão, como citado por Bárbara: 
E veja que a religião é tão maravilhosa que ela sai da África para o Brasil e 
do Brasil para outros lugares do mundo e vai se adaptar. (Bárbara). 
 
Bárbara explicitou um processo constante de substituições de produtos, 
baseado em suas consultas à literatura disponível sobre Candomblé, aliadas a seus 
anos de experiência como mãe de santo e seus bons resultados obtidos. 
Diferentemente de Pimpa e Regina, Bárbara denotou uma preocupação maior, não 
apenas com os resultados positivos, mas, com o cuidado de não causar danos ou 
efeitos colaterais indesejáveis, além de manter uma relação de confiança com seus 
adeptos e clientes:  
 
Existe a substituição, é uma religião com alto poder de adaptação, e você 
vai criando estratégias. Você usa uma adaptação e dá certo, mas você não 
pode falar pra pessoa que essa erva não existe aqui e você vai usar outra, 







Há dois tipos de prescrição bastante específicos nos rituais de Candomblé, 
que são amplamente utilizados pelos sacerdotes brasileiros, e também são 
utilizados pelas três mães de santo em Nova Iorque: o ebó e o bori. O ebó é um 
ritual que serve para limpeza da pessoa ou como uma forma de aportar energias 
positivas. Conforme o tipo de ebó indicado, comidas e bebidas, objetos e animais 
são passados no corpo da pessoa e despachados, ou seja, depositados em 
ambientes externos ao local no qual ele foi realizado. Há alguns casos nos quais os 
ebós são feitos na rua, em encruzilhadas, estradas, em matos e rios. Segundo elas, 
há uma grande dificuldade em realizar esse tipo de ebó em ambientes externos, 
porque isso pode gerar problemas com a lei, com multas, prisões e até a proibição 
de praticar os rituais religiosos. Bárbara relatou que chegou a saber de histórias de 
pessoas que tiveram problemas desse tipo e exatamente por isso não gostava de se 
arriscar:  
 
Eu soube que um pai de santo foi preso porque estava fazendo um ebó no 
Central Park. Imagina você! É por isso que precisamos ter muito cuidado 
com o que prescrevemos, porque aqui tudo pode resultar em processo, em 
alguma penalidade. Mesmo para despachar as coisas na rua, no mato, tem 
que ser muito cuidadoso, porque há muita fiscalização aqui e se alguém te 
pega, vem a mídia e faz um estardalhaço. (Bárbara)  
 
O bori é um dos primeiros rituais realizados no início do processo de 
iniciação. Bori, em iorubá, quer dizer “dar de comer à cabeça”, e compreende 
oferecer alguns alimentos, geralmente brancos e sem tempero, como arroz, canjica, 
pão, peixe e manjar, oferecidos aos Orixás Iemanjá e Oxalá, por serem 
considerados os principais responsáveis pela cabeça e pela sanidade mental. A 
pessoa submetida ao bori fica recolhida por alguns dias, vestida de branco e deitada 
na esteira. Faz-se uma pequena incisão no alto da cabeça, onde são depositadas 
pequenas porções desses alimentos e, em muitos casos, um pombo branco ou um 
caramujo africano (igbin) são sacrificados, com o sangue despejado sobre a cabeça. 
Esse ritual se destina, em primeira instância, a preparar a cabeça para receber o 
Orixá no momento da iniciação, mas, muitas vezes, também é realizado como uma 
forma de trazer calma e serenidade à pessoa submetida. Pimpa foi a primeira mãe 





em adeptos da Santería, inclusive, em alguns sacerdotes, porque, segundo ela, ou 
eles não conheciam o ritual, ou não o faziam de modo adequado:  
 
E não tem essas coisas, bori é bori, qualquer um pode tomar… Eu dei muito 
bori em babalaô (pai de santo). Então isso é o que eu vi e o que eu acredito. 
Eles faziam muita coisa errada, inventavam coisas que não existiam no 
ritual, então eu funcionava como uma espécie de professora, de orientadora 
deles. (Pimpa)  
 
Bárbara relatou a dificuldade em realizar o sacrifício animal. Apesar de não 
ser proibido, necessita de uma regulamentação específica e que, mesmo em posse 
dela, não isenta o sacerdote de problemas com a clientela. Ela mencionou que 
acabou se valendo mais do poder das plantas do que do sacrifício animal. E ela 
justificou as reinvenções de suas terapêuticas baseada na capacidade de 
compreensão do Orixá e na capacidade de adaptação da religião:  
 
Penso que a religião está sempre mudando. Quando ela sai da África e vai 
para o Brasil, ela mudou. Quando ela sai do Brasil, também muda 
novamente. E é isso que vai fazer a religião prosseguir. Você não pode ter a 
religião aqui como tem no Brasil, de maneira alguma. Primeiro que a regras 
no país são totalmente diferentes. Como é que você vai fazer um orô 







4.3.3.4 Quem procura o Candomblé em Nova Iorque?  
 
 
O pesquisador Reginaldo Prandi19 afirmou que “o Candomblé é uma religião 
de poucos fiéis e muitos clientes” ao estudar o Candomblé na metrópole paulistana, 
cuja presença de terreiros, sacerdotes e fiéis cresce a cada dia. Essa afirmativa 
parece ainda mais verdadeira quando se trata da clientela que busca o Candomblé 





Inicialmente considerava-se que o perfil das pessoas que buscavam seus 
serviços fosse em maioria brasileiros, brancos, imigrantes ilegais e de poder 
aquisitivo mais baixo, ou que não possuíssem seguro-saúde, portanto, sem acesso 
ao sistema convencional de saúde. Porém, logo percebeu-se o engano. As três 
mães de santo relataram que a clientela é composta, em sua maioria, por brasileiros, 
mas também, por americanos, hispânicos e afro-americanos, de vários níveis 
sociais, muitos deles, inclusive, possuidores de seguro-saúde. Ou seja, a busca 
pelos serviços oferecidos é uma escolha, uma estratégia de cuidado com a saúde e 
busca de bem-estar físico, espiritual e material.   
As três mães de santo descreveram motivações bastante convergentes para 
a busca dos serviços religiosos por elas prestados. Segundo elas, grande parte dos 
clientes busca por resolução de problemas de saúde, financeiros e amorosos; alívio 
para conflitos emocionais ou psicológicos; reestabelecimento de equilíbrio 
energético ou espiritual. Há, também, uma grande quantidade de pessoas que teve 
contato anterior com o Candomblé, ou com outras religiões de matriz africana, como 
a Umbanda, a Santería e o Culto de Ifá (culto aos Orixás levado pelos nigerianos, 
mais recentemente), como forma de confirmar ou corrigir feitos anteriores, 
“incorretos” ou “incompletos”.  
Elas compartilham a noção de que há uma necessidade, por parte das 
pessoas que vivem em Nova Iorque, de um contato com a espiritualidade e o 
Candomblé é tido, por hispânicos e afro-americanos, como a fonte mais fiel das 
tradições oriundas da África, as quais foram perdidas por eles no processo de 
escravidão e colonização, como ponderou Regina:  
A maioria são pessoas iniciadas, muitas delas iniciadas na África, ou 
iniciadas na Umbanda, ou com os cubanos e você sabe que a iniciação com 
os cubanos não tem um vínculo. Eles iniciam as pessoas e depois largam 
para lá, não cuidam e essas pessoas ficam desamparadas, à toa. Essas 
pessoas precisam de assistência. Tem muito brasileiro. Mas tem os latinos 
também. Porque eles gostam, porque a língua é parecida, é mais fácil. O 
povo que chama de Santería é cubano, dominicano, porto-riquenho. É a 
maioria da clientela. Porque americano mesmo, são poucos, mais os 
negros. Tem os nigerianos também. Nova Iorque é uma cidade que tem 






A mãe de santo Bárbara, por sua vez, relatou que sua clientela é composta 
principalmente de brasileiros, mas também há estrangeiros trazidos por brasileiros. 
Ela relatou:  
Eu tenho uma clientela fiel, mas também há grupos de pessoas que vão e 
voltam e diferentes grupos já passaram pela nossa casa.  
 
Pimpa, Regina e Bárbara compartilharam a noção de que a busca pelo 
Candomblé por seus clientes é, muitas vezes, motivada pela presença de sinais de 
adoecimento mental. A cabeça, ou ori, é tida como a sede da nossa consciência e, 
por esse mesmo motivo, o principal local de estabelecimento de ligação com o 
Orixá. A cabeça deve ser sempre cuidada para que a pessoa tenha uma vida plena. 
Bárbara ressaltou, também, que muitas dessas perturbações mentais podem advir 
de obsessões, ou seja, são ocasionadas pela presença de espíritos obsessores, 
cuja influência é eliminada com a realização de ebós ou outras formas de limpeza:  
Eu percebo que há também uma conexão da religião com a saúde mental. 
Quando eu era mais jovem costumava ler sobre Kardec e as obsessões, 
mas foi quando frequentei a Umbanda que encontrava pessoas 
extremamente perturbadas que depois de tratadas saiam boas. (Bárbara)  
Bárbara, diferentemente das outras duas, além da consulta ao jogo de búzios, 
também preserva a sua reverência aos “guias” de Umbanda, que dão suas consultas 
por meio da incorporação. Ela dá um destaque especial para as consultas dos 
pretos velhos, que são conhecidos nas práticas de Umbanda por serem dotados de 
sabedoria e paciência, além do vasto conhecimento de rezas, benzeduras e uso das 
ervas, para retirar as doenças e perturbações, trazendo a cura para os males. Mas, 
também atende os fiéis com outros guias, como caboclos, Erês, Exus e Pombagiras. 
Caboclos são os espíritos de índios; erês são espíritos de crianças; Exus e 
Pombagiras são, respectivamente, espíritos masculinos e femininos, que tiveram 
vida errática ou imoral e, depois de mortos, passaram a trabalhar na Umbanda como 
forma de redenção e evolução20. Bárbara falou um pouco sobre suas atividades de 
Umbanda:  
Eu faço ebós e limpezas também. Mas eu faço as festas de Umbanda no 
decorrer do ano e algumas festas em homenagem a Exu e aos meus 
Orixás. As festas são feitas geralmente nos períodos mais quentes do ano, 
porque o frio excessivo, a neve, impede as pessoas de chegarem e 
permanecerem no ambiente. As festas geralmente ocorrem no porão, onde 
temos um espaço maior que acomoda bastante gente. Já tivemos algumas 






A partir da primeira consulta e após a realização dos tratamentos prescritos, 
se a pessoa obteve êxito em sua busca, acaba se fidelizando à mãe de santo. As 
três sacerdotisas relataram que, muitas vezes, acabam se tornando amigas dessas 
pessoas que as procuram e que várias delas permanecem como clientes, ao longo 
de muitos anos. Foi possível conversar com algumas dessas pessoas que 
recorreram aos serviços e tratamentos dessas sacerdotisas e, em geral, elas 
exaltam a disponibilidade delas em ajudar na resolução dos problemas pelos quais 
passavam, a boa vontade, a capacidade de escutar e a grande fé que elas possuem.  
Durante as conversas com as mães de santo e com algumas das pessoas por 
elas atendidas, foi possível perceber que tanto elas se conhecem, ao menos de 
ouvir falar ou até pessoalmente, como repetem outros nomes de pessoas, homens 
ou mulheres, que possuem relação com o Candomblé. Algumas dessas pessoas 
que constituem uma clientela, já passaram pelas mãos de uma ou de outra 
sacerdotisa, em busca desse encontro mais “forte”, um vínculo mais intenso, 
fenômeno esse que também é observado nos Candomblés brasileiros.  
 
 
4.3.3.5  A necessidade de iniciação 
 
 
Pimpa, Regina e Bárbara adotaram estratégias diferentes frente a um desafio 
comum: a necessidade, revelada pelos búzios, de que aquela pessoa que está se 
consultando seja iniciada no Candomblé. Costuma-se dizer que o Orixá está 
“querendo a cabeça” e esse pedido se manifesta, não raras vezes, através do 
adoecimento e de infortúnios que acabaram por conduzir a pessoa a uma 
peregrinação por médicos e serviços de saúde, sem sucesso, culminando com o 
encontro com a sacerdotisa que revelará o desejo do Orixá.  
Pimpa relatou que chegou a conduzir alguns clientes para serem iniciados no 
Brasil porque, segundo ela, não havia condições de realizar uma iniciação, do modo 





consagrado, o terreiro, e por todos os outros impedimentos, como realizar os rituais 
em ambientes públicos e despachar materiais utilizados, além da escassez de 
materiais:  
Fazia, ebó, jogava. Fiz 3 iaôs (iniciados), mas eu trazia para o Brasil para 
fazer. Eu acho, pessoalmente, impossível ter uma casa lá (em Nova Iorque). 
Uma casa como se deve ter é muito difícil. Africanos, não-africanos, lucumis 
(outro nome dado aos adeptos da Santería), Candomblé, mas nunca eu 
quis trazê-los para minha casa, para fazer santo, eu trouxe uma menina 
para a casa do Zé Flávio e fui mãe pequena dela. Os outros eu fiz porque 
insistiram. “Eu quero você”. Então vamos para o Brasil. Porque lá você não 
tem a planta certa, falta um monte de coisa. Porque um bori dá, um ebó dá, 
um jogo dá. Mas uma feitura, não dá não. (Pimpa)  
 
Bárbara também considerou impossível a realização de rituais de feitura na 
cidade, pelos mesmos motivos apontados por Pimpa. Mais que isso, Bárbara se 
considera uma “cuidadora de caminhos e não de cabeças”. Relatou que, nesses 
casos, acabou orientando que a pessoa procurasse um terreiro no Brasil para o 
processo de iniciação:  
Ou seja, muda tudo. Mas eu não sei como você faz um iaô aqui. Quer dizer, 
você pode até fazer, mas com várias mudanças. (Bárbara)  
É interessante notar que, embora Pimpa e Bárbara tenham feito referência a 
diversas reinvenções das suas práticas para vários rituais, ambas evidenciaram não 
aceitar que reinvenções sejam realizadas quando o assunto é a iniciação, preferindo 
que essa ocorra no Brasil, sem variações. Regina, nesse aspecto, mostrou-se mais 
“ousada”. Conforme relatado anteriormente, iniciou várias pessoas ao mesmo 
tempo, numa casa alugada numa praia nas proximidades de Nova Iorque, e estava 
prestes a iniciar mais um grande grupo na Califórnia. Ela descreveu algumas partes 
dessa complexa empreitada: 
 
 
Olha, meu filho, uma amiga minha que é mãe de santo e que mora em Nova 
Iorque alugou uma casa numa praia, perto de Nova Iorque. Era uma praia 
deserta. Fizemos um barco (nome que se dá ao processo de iniciação) com 
13 iaôs. Conseguimos tudo lá, as ervas, os pós e as sementes, até os 
bichos. É lógico que tudo tinha suas restrições, não podíamos fazer muito 
barulho, fazíamos os rituais durante o dia para não perturbar a vizinhança. 
Foi tudo uma maravilha, mas é muito mais trabalhoso, porque não tem 










A pesquisa sobre as práticas de Candomblé em Nova Iorque, demonstrou 
que diversos elementos se modificam, traduzem-se ou fundem-se com outras 
influências culturais e religiosas. Em cada nova localidade, contexto histórico e 
espaço diferentes, conforme ressaltou o pesquisador Vagner Gonçalves da Silva14, a 
sua inserção ocorrerá de uma forma singular, traduzindo suas práticas, 
reescrevendo seus conceitos, reinventando seus significados. Entretanto, por mais 
que o Candomblé e, mais profundamente, os elementos do culto aos Orixás 
provenientes da África, reinventem-se, inscrevendo-se já modificados em novas 
paisagens culturais, a noção da existência e da importância do Axé permanece 
inalterada por se tratar, segundo Elbein dos Santos21, da força vital que sustenta o 
mundo e direciona a cosmovisão das religiões de influência africana. 
Nos diversos encontros com Regina, Pimpa e Bárbara durante a realização 
da pesquisa, foi possível viajar com elas em suas memórias. Seguindo os passos 
dos seus itinerários, cujas motivações pessoais amalgamam-se a uma noção 
compartilhada de que suas viagens foram determinadas por desejos e 
determinações dos seus Orixás, constatou-se que suas bagagens materiais e 
culturais, embora diferissem entre si, possuíam em comum o Axé, plantado e 
cultivado em suas origens, levado e semeado para a cidade de Nova Iorque. Axé, 
essa força dinâmica, que se molda, cresce ou diminui, expande ou encolhe, 
alimenta-se e alimenta pessoas, objetos e territórios sagrados, constitui, sem 
nenhuma sombra de dúvida, o principal e constante elemento presente nessas 
viagens. É por esse motivo que foram chamadas Àwọn Ìyá Àṣẹ, as Senhoras do Axé 
na Big Apple.  
O Axé não é uma força ou energia autóctone; ele vai sendo carregado, 
transportado, plantado, semeado, cultivado, multiplicado, dividido entre sacerdotes, 
iniciados, adeptos e clientes, transferido para pessoas, objetos e territórios. De 
acordo com Prandi19 “Axé se tem, se usa, se gasta, se repõe, se acumula. Axé é 
origem, é a raiz que vem dos antepassados”. É a principal forma de regulação da 





possuem um motivo puramente físico; ao contrário, são resultados de um processo 
de desequilíbrio de Axé.22 
Esse desequilíbrio de Axé é acessado por elas através do jogo de búzios. 
Como já relatado, o jogo de búzios é tido por elas como o principal meio de acesso 
aos problemas pelos quais a pessoa que procura ajuda está passando. É a via regia 
da construção dessa relação de cuidado, desse encontro terapêutico, que não por 
acaso é chamado de consulta. Em todos os encontros com as três mães de santo, 
essa prática foi evidenciada em suas falas: “um cliente que veio se consultar 
comigo”, “a consulta aos búzios mostrou que ele precisava fazer um ebó” e, assim 
por diante. 
As razões que motivam as pessoas a buscar ajuda das três sacerdotisas são 
as mais diversas, que podem incluir, desde a curiosidade em conhecer as práticas 
rituais de uma ou outra mãe de santo, fenômeno bastante frequente entre adeptos 
da religião, ou até mesmo de estabelecer contato com outra cultura ou outra religião. 
Entretanto, há consenso entre elas de que a principal motivação para essa busca é, 
de fato, a presença de algum desconforto físico ou psíquico e, até mesmo, a noção 
de que algo errado acontece, como resultante desse desequilíbrio de Axé. Desse 
modo, esse primeiro encontro para a consulta aos búzios representa um importante 
momento, tanto para a sacerdotisa quanto para o consulente, porque é nele que se 
poderá estabelecer um vínculo de confiança que norteará a continuidade dessa 
relação terapêutica e a decodificação da sua aflição ou mal-estar pela visão de 
mundo específica do Candomblé.  
A noção compartilhada pelas sacerdotisas de que há uma necessidade, por 
parte das pessoas que lá vivem, de um contato com a espiritualidade e que esta 
perda de contato pode ser causadora de mal-estares físicos e psíquicos corrobora 
as opiniões de autores que desenvolveram estudos sobre o cuidado com a saúde 
em Candomblés no Brasil3-6. Ainda que as alegações para a procura desses 
serviços mágicos sejam, aparentemente, concretas, como problemas de saúde, 
dificuldades financeiras e até amorosas, e mesmo que as soluções oferecidas nas 
práticas da religião também pareçam concretas, através da prescrição de banhos, 
limpezas, pós e oferendas, há uma perspectiva subjetiva implícita nessa busca que, 





contemporânea, com seu viés notadamente organicista. É pensando nessa 
necessidade humana de valorização da subjetividade que busca resoluções para 
problemas e conflitos das formas mais variadas, que se considera as práticas rituais 
dessas sacerdotisas como uma forma de cuidado com a saúde, consoante com o 
pensamento de Arouca9, que denominou esse cuidado de “trabalho afetivo”, por se 
tratar de um encontro que afetará, tanto o cuidador quanto a pessoa a ser cuidada. 
A consulta aos búzios pode configurar, por si só, um encontro terapêutico, 
porque reúne elementos que podem atuar positivamente na subjetividade da 
pessoa, em primeiro lugar, por se tratar de um encontro com alguém investido de 
uma função sacerdotal, a qual se supõe ser dotada de experiência e sabedoria, 
portanto, um encontro pleno de elementos comunicativos, interações sociais e 
acolhimentos; em segundo, pelo aspecto catártico ao permitir explicitar uma angústia 
ou um sofrimento; e, em terceiro, pela decodificação do problema, como dito 
anteriormente, através desse complexo sistema de significados que compõem o 
Candomblé. É possível que essa transformação seja suficiente para aquela pessoa 
que se consulta, mas, em muitos casos, há a necessidade da realização de outros 
rituais para se atingir o objetivo desejado, porque, conforme ressaltaram Mandarino 
e Gomberg20, a primazia do sobrenatural é a marca desse processo terapêutico e as 
recomendações advindas dos búzios devem ser respeitadas.  
A partir da consulta ao jogo de búzios, as mães de santo poderão proceder 
com outros rituais, oferendas e, até mesmo, a indicação do processo de iniciação 
daquela pessoa, compreendida como um desejo do seu Orixá e como forma de 
reestabelecer o equilíbrio físico, mental ou de aspectos práticos da vida cotidiana, 
como a prosperidade material e a realização amorosa. Para a realização de tais 
rituais, são necessários diversos materiais, como plantas, sementes, pós, líquidos, 
animais ou partes de animais e utensílios que nem sempre são facilmente 
encontrados em Nova Iorque e que, muitas vezes, não podem ser trazidos do Brasil.  
Bárbara, Pimpa e Regina descreveram que a dificuldade era muito maior no 
passado e que atualmente é muito mais fácil encontrar a maioria dos produtos, se 
não em Nova Iorque, com comerciantes em Miami, pela abundância da Santería 
naquela região. Por outro lado, elas referiram que, quando um determinado 





apoiam na premissa de que o “Orixá possui sabedoria” e compreenderá a falta de 
um determinado elemento ou a substituição por algo similar.  
Essa premissa da sabedoria do Orixá não se aplica somente à substituição de 
materiais, como por exemplo, a troca de uma folha por outra; as substituições 
também podem ser mais complexas, como simplificação ou a troca de um ritual por 
outro, ou mesmo a troca de um sacrifício animal pela seiva de uma planta, à qual se 
dá o nome de “sangue vegetal”. Esse processo não ocorre de forma casual ou 
automática, é o Orixá, através do jogo de búzios ou de outro sistema oracular 
substituto, habitualmente usando-se o Obi (noz-de-cola) ou a Àlubósa (“alobassa” ou 
cebola), cortados em quatro gomos e lançados à superfície, do mesmo modo que se 
procede com os búzios, que dirá se aquela substituição foi aceita ou não. Ou seja, 
nos rituais de cura realizados pelas sacerdotisas em Nova Iorque, verificou-se que 
toda troca, substituição ou reinvenção, não é feita de forma aleatória. Ela é sempre 
baseada em algum conhecimento anterior, obtido por meio dos ensinamentos 
advindos do seu terreiro de origem ou passados oralmente pelos iniciados mais 
velhos ou, como relatou Bárbara, proveniente de material escrito, inclusive de 
pesquisas em Antropologia e, na ausência de referências desse tipo, pela consulta 
ao Orixá, através do sistema oracular. Portanto, quando se fala em permissão para 
reinventar o Candomblé em cada novo contexto, considera-se que não se trata 
apenas de uma “autopermissão”, mas, de uma permissão real que é concedida pelo 
Orixá, dentro desse sistema de significados. Além da concessão da permissão, as 
sacerdotisas também se valem de um sistema de “dupla checagem”, consultando 
novamente o sistema oracular após a realização de cada ritual, como forma de 
saber se esse foi “aceito”, ou como se diz habitualmente, se o Orixá ficou “satisfeito”.  
Há outra medida, essa mais subjetiva, de avaliar a eficiência dos rituais 
realizados: o resultado obtido, ou a chamada “resposta” do Orixá ao ritual, à 
oferenda, à feitura. As mães de santo compartilham uma certeza de que suas 
práticas estão em consonância com os desejos e ditames dos Orixás, a partir da 
constatação de que seus pedidos e os pedidos de seus clientes são atendidos, ou 
pelo menos que se sintam prósperos e realizados, com a sensação de vencer as 





Bárbara se diferencia grandemente em suas práticas quando comparada à 
Pimpa e à Regina em dois principais aspectos. Em primeiro lugar, é a única mãe de 
santo que possui um espaço específico para a realização das consultas aos búzios, 
um pequeno estúdio localizado no andar térreo do prédio onde mora e um porão 
onde estão guardados os assentamentos de seus Orixás e onde realiza as festas de 
Candomblé e Umbanda. Em segundo, ela mantém o culto às entidades da 
Umbanda, os “guias”, que dão consultas espirituais durantes as festas que realiza ao 
longo do ano. Essas consultas funcionam, de certo modo, como outra forma de 
acesso às aflições de seus clientes e fiéis, inclusive, com a prescrição de banhos, 
defumações e outros rituais como forma de sanar seus males. Essa relação de 
Bárbara com a Umbanda se justifica por ter ligação com o início do seu 
desenvolvimento espiritual, mas também, porque, segundo ela, essa “mistura” do 
Candomblé com a Umbanda na cidade de Nova Iorque viabiliza o acesso de muitas 
pessoas a tratamentos espirituais mais simples, uma vez que o Candomblé possui 
rituais mais complexos e, portanto, mais difíceis de serem realizados e 
compreendidos.  
Pimpa e Regina não travaram contato, em seu percurso religioso, com as 
práticas da Umbanda e por esse motivo, mantiveram-se realizando seus rituais de 
Candomblé. Quanto à questão do espaço físico, nem uma nem outra possuíam 
algum lugar fixo de culto, como Bárbara, e seguiram realizando seus rituais de forma 
mais itinerante, nas casas de amigos e clientes. Essa ausência de um lugar fixo não 
se configurou exatamente como um obstáculo para suas práticas em geral, 
compostas, principalmente, de consultas aos búzios, ebós e boris, da mesma forma 
que Bárbara que, apesar de possuir um lugar fixo, sabe que esse espaço é muito 
diferente da configuração de um terreiro no Brasil.  
De todo modo, a necessidade de possuir um espaço específico para a 
realização do Candomblé, não foi considerada fundamental por elas, divergindo 
apenas quando o assunto é a feitura, assunto sobre o qual as opiniões divergiram. 
Em linhas gerais, as sacerdotisas compartilham a noção de que a iniciação ou 
feitura não é a via final ou algo realmente necessário para todas as pessoas que 
procuram seus serviços; parece que grande parte dessas pessoas busca auxílio 





alguns casos a iniciação será indicada, quando realmente necessária. Nessa lógica, 
as mães de santo se assemelham muito mais aos Babalaôs africanos, em constante 
trânsito e viagem, de casa em casa, de um cliente a outro, carregando consigo seus 
oráculos e seus apetrechos mágicos do que a um típico sacerdote brasileiro que 
possui sua casa e realiza lá mesmo grande parte dos seus rituais.  
Concluindo, a experiência de pesquisar as práticas rituais dessas 
sacerdotisas na cidade de Nova Iorque parece deixar claro a sua importância como 
agentes de cura para uma população que não é composta apenas de imigrantes 
brasileiros, mas também, para americanos, hispânicos e afrodescendentes que 
enxergam, nas práticas de Candomblé e na presença dessas mães de santo, um 
retorno mais vigoroso às tradições do culto aos Orixás advindo da África.  
Ao pensar no papel dessas mulheres como agentes de cura, atuando na vida 
de seus clientes em diferentes níveis de complexidade, desde uma consulta ao jogo 
de búzios, envolvendo como terapêuticas o aconselhamento, a conversa e 
pequenos rituais compreendidos por banhos, defumações e beberagens, passando 
por rituais mais complexos, como ebós e boris e podendo culminar num processo de 
iniciação, fica claro que a busca por essas terapêuticas tem o objetivo de alcançar 
saúde, bem-estar e alívio para desequilíbrios, angústias e sofrimentos.  
Desembarcando em terra estrangeira, essas sacerdotisas vão construindo, 
pouco a pouco e ao longo de muitos anos, uma práxis que, em muitas situações, 
diferencia-se de suas referências relativas aos Candomblés brasileiros, a ponto de 
serem consideradas, aos olhos mais tradicionais, como deturpadoras da própria 
religião e acusadas de não praticarem um “Candomblé verdadeiro”. Porém, vistas de 
perto, suas reinvenções vão configurando, pouco a pouco, um tipo de consolidação, 
de enraizamento, que parece contribuir de forma genuína para a expansão da 
religião nesses novos territórios. Porque, se de um lado as constantes modificações 
necessárias parecem se distanciar do culto, há, entre elas, a genuína preocupação 
de satisfazer os desígnios dos Orixás, sobretudo, no que diz respeito à manutenção 
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de Medicina (CFM). [Internet], jul. ago. set. 2004 [acesso em 31 Jul. 2017]. Disponível em: 
http://www. unifesp.br/dis/pg/Def-Saude.pdf.  
12- Bahia J. O Candomblé em terras alemãs. Londrina, jan. jul. 2016; 12(18):86-104.  
13- Capone S. Searching for Africa in Brazil: power and tradition in Candomblé. Durham: 
Duke University Press; 2010.  
14- Silva VG. Orixás na metrópole. Petrópolis: Vozes; 1995.  
15- Pordeus Jr I. Uma casa luso-afro-portuguesa com certeza: emigrações e metamorfoses 
da umbanda em Portugal. São Paulo: Terceira Margem; 2000. 
16- Favret-Saada J. “Être Aecté”. In: Gradhiva: Revue d’Histoire et d’Archives de 
l’Anthropologie. 1990; 8:3-9.  
17- Silva VG. O antropólogo e sua magia. São Paulo: Edusp; 2000. 
18- Beniste J. Jogo de Búzios: um encontro com o desconhecido. Rio de Janeiro: Bertrand 
Brasil; 1999.  
19- Prandi JR. Os candomblés de São Paulo: a velha magia na metrópole nova. São Paulo: 
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Anexo B: Termo de Consentimento Livre e Esclarecido 
Termo de Consentimento Livre e Esclarecido 
1 – Título do projeto: A MIGRAÇÃO DO CANDOMBLÉ PARA A AMÉRICA – 
RETRATANDO UMA FORMA DE CUIDADO ENTRE IMIGRANTES BRASILEIROS 
NA CIDADE DE NOVA IORQUE.  
2– Desenho do estudo e objetivo(s): Trata-se de um ESTUDO QUALITATIVO / 
ETNOGRÁFICO, caracterizado pela realização de entrevistas em profundidade e 
visitas ao campo (no caso, os lugares onde se realizam os cultos). As entrevistas 
poderão ser gravadas em áudio e vídeo, conforme a viabilidade e necessidade para 
a elaboração da pesquisa. Essas informações estão sendo fornecidas para sua 
participação voluntária neste estudo, que visa observar e descrever a presença do 
culto ao Candomblé na cidade de Nova Iorque/EUA e estabelecer uma 
compreensão a respeito das formas de cuidado à saúde presentes no culto.  
3 – Descrição dos procedimentos que serão realizados, com seus propósitos e 
identificação: como informado no item 2, serão realizadas entrevistas em 
profundidade (entrevistas longas, com questões livres) e visitas ao campo (locais 
onde se realizam os cultos). As atividades serão gravadas em áudio e/ou vídeo para 
elaboração da pesquisa. Também serão realizadas fotografias dos lugares de culto, 
com a devida autorização do sacerdote, para fins documentais. Além dos resultados 
da pesquisa, o pesquisador objetiva a produção de um documentário em vídeo 
versando sobre o tema da pesquisa, nos quais imagens e identidade serão 
revelados somente com a autorização do entrevistado.  
4 – Descrição dos desconfortos e riscos esperados: não são esperados desconfortos 
e riscos ao entrevistado.  
5 – Benefícios para o participante: não há benefício direto para o participante.  
6 – Garantia de acesso: em qualquer etapa do estudo, você terá acesso aos 
profissionais responsáveis pela pesquisa para esclarecimento de eventuais dúvidas. 
O principal investigador é MARCELO NIEL que pode ser encontrado na 
Universidade Federal de São Paulo à Rua Botucatu, 740, 4.o Andar – Sala do 
Departamento de Medicina Preventiva – Vila Clementino – São Paulo/SP. 
Telefone(s): +551198145-4178/+55115084-1946, E-mail: 
MARCELONIEL@MAC.COM. Se você tiver alguma consideração ou dúvida sobre a 
ética da pesquisa, entre em contato com o Comitê de Ética em Pesquisa (CEP): Rua 
Botucatu, 572 – 1o andar – cj 14, 5571-1062, FAX: 5539-7162 E-mail: 
cepunifesp@epm.br.  
7 – É garantida a liberdade da retirada de consentimento a qualquer momento e 
deixar de participar do estudo.  
8– Direito de confidencialidade – As informações obtidas serão analisadas em 
conjunto com as de outros voluntários, não sendo divulgada a identificação de 
nenhum sujeito de pesquisa, exceto se autorizado pelo entrevistado, sobretudo na 





9 – O Entrevistado tem Direito de ser mantido atualizado sobre os resultados 
parciais das pesquisas, quando em estudos abertos, ou de resultados que sejam do 
conhecimento dos pesquisadores  
10 – Despesas e compensações: “não há despesas pessoais para o participante em 
qualquer fase do estudo. Também não há compensação financeira relacionada à 
sua participação. Se existir qualquer despesa adicional, ela será absorvida pelo 
orçamento da pesquisa.”  
11 –Como se tratam de entrevistas e registros de áudio e vídeo, não há risco de 
dano pessoal ao entrevistado. Entretanto, caso haja, o pesquisador assumirá a 
inteira responsabilidade e se encarregará de fornecer oapoio/tratamento necessário.  
12 – O pesquisador assume o compromisso de utilizar os dados e o material 
coletado somente para esta pesquisa.  
Acredito ter sido suficientemente informado a respeito das informações que li ou que 
foram lidas para mim, descrevendo o estudo: “A MIGRAÇÃO DO CANDOMBLÉ 
PARA A AMÉRICA – RETRATANDO UMA FORMA DE CUIDADO ENTRE 
IMIGRANTES BRASILEIROS NA CIDADE DE NOVA IORQUE”.  
Eu discuti com o/a MARCELO NIEL sobre a minha decisão em participar nesse 
estudo. Ficaram claros para mim quais são os propósitos do estudo, os 
procedimentos a serem realizados, seus desconfortos e riscos, as garantias de 
confidencialidade e de esclarecimentos permanentes. Ficou claro também que 
minha participação é isenta de despesas (e que tenho garantia do acesso a 
tratamento quando couber). Concordo voluntariamente em participar deste estudo e 
poderei retirar o meu consentimento a qualquer momento, antes ou durante o 
mesmo, sem penalidades ou prejuízo ou perda de qualquer benefício que eu possa 
ter adquirido.  
___________________________________________ _____________  
Assinatura do sujeito de pesquisa/representante legal data  
___________________________________________ _____________  
Assinatura da testemunha data  
Para casos de voluntários menores de 18 anos, analfabetos, semianalfabetos ou 
portadores de deficiência auditiva ou visual. Declaro que obtive de forma apropriada 
e voluntária o Consentimento Livre e Esclarecido deste sujeito de pesquisa ou 
representante legal para a participação neste estudo.  
___________________________________________ _____________  








Anexo C: Autorização para realização das entrevistas no espaço de culto 
AUTORIZAÇÃO PARA REALIZAÇÃO DAS ENTREVISTAS NO ESPAÇO DE 
CULTO 
Título do projeto: A MIGRAÇÃO DO CANDOMBLÉ PARA A AMÉRICA – 
RETRATANDO UMA FORMA DE CUIDADO ENTRE IMIGRANTES BRASILEIROS 
NA CIDADE DE NOVA IORQUE.  
Trata-se de um ESTUDO QUALITATIVO / ETNOGRÁFICO, caracterizado pela 
realização de entrevistas em profundidade (entrevistas de longa duração) e visitas 
ao campo (no caso, os lugares onde se realizam os cultos). As entrevistas poderão 
ser gravadas em áudio e vídeo, conforme a viabilidade e necessidade para a 
elaboração da pesquisa. Essas informações estão sendo fornecidas para sua 
participação voluntária neste estudo, que visa observar e descrever a presença do 
culto ao Candomblé na cidade de Nova Iorque/EUA e estabelecer uma 
compreensão a respeito das formas de cuidado à saúde presentes no culto.  
Serão realizadas entrevistas em profundidade (entrevistas longas, com questões 
livres) e visitas ao campo (locais onde se realizam os cultos). As atividades serão 
gravadas em áudio e/ ou vídeo para elaboração da pesquisa. Também serão 
realizadas fotografias e vídeos dos lugares de culto, com a devida autorização do 
sacerdote, para fins documentais. Além dos resultados da pesquisa, o pesquisador 
objetiva a produção de um documentário em vídeo versando sobre o tema da 
pesquisa, nos quais imagens e identidade serão revelados somente com a 
autorização do entrevistado  
O pesquisador assume a inteira responsabilidade por quaisquer 
prejuízos/danos ocasionados ao espaço de culto, caso ocorra, durante a 
gravação das entrevistas e o trabalho de campo e se compromete a respeitar 
as regras e limites dentro desse espaço.  
Em qualquer etapa do estudo, você terá acesso aos profissionais responsáveis pela 
pesquisa para esclarecimento de eventuais dúvidas. O principal investigador é 
MARCELO NIEL que pode ser encontrado na Universidade Federal de São Paulo à 
Rua Botucatu, 740 – 4.o Andar – Sala do Departamento de Medicina Preventiva – 
Vila Clementino – São Paulo/SP - Telefone(s) +551198145-4178/+55115084-1946, 
Email: MARCELONIEL@MAC.COM. Se você tiver alguma consideração ou dúvida 
sobre a ética da pesquisa, entre em contato com o Comitê de Ética em Pesquisa 
(CEP): Rua Botucatu, 572 – 1o andar – cj 14, 5571-1062, FAX: 5539-7162 E-mail: 
cepunifesp@epm.br.  
Você tem a liberdade da retirada de consentimento a qualquer momento e deixar de 
participar do estudo.  
O pesquisador assume a responsabilidade de manter em sigilo a sua 
identidade e suas informações, caso seja sua vontade. Você tem direito de ser 
mantido atualizado sobre os resultados parciais das pesquisas, quando em estudos 





Não há despesas pessoais para o participante (você) em qualquer fase do estudo. 
Também não há compensação financeira relacionada à sua participação. Se existir 
qualquer despesa adicional, ela será absorvida pelo orçamento da pesquisa.  
 
Eu, _______________________________________________________acredito ter 
sido suficientemente informado a respeito das informações que li ou que foram lidas 
para mim, descrevendo o estudo: “A MIGRAÇÃO DO CANDOMBLÉ PARA A 
AMÉRICA–RETRATANDO UMA FORMA DE CUIDADO ENTRE IMIGRANTES 
BRASILEIROS NA CIDADE DE NOVA IORQUE”. E autorizo a realização do estudo 
em meu espaço de culto.  
___________________________________________ _____________  
Assinatura do sujeito de pesquisa/representante legal data  
___________________________________________ _____________  
Assinatura da testemunha data  
Para casos de voluntários menores de 18 anos, analfabetos, semianalfabetos ou 
portadores de deficiência auditiva ou visual. Declaro que obtive de forma apropriada 
e voluntária o Consentimento Livre e Esclarecido deste sujeito de pesquisa ou 
representante legal para a participação neste estudo. 
___________________________________________ _____________  
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